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STORIA DELLA FILOSOFIA 


diretta da Mario Dar Pra 
con la collaborazione di studiosi italiani e stranieri 


10 volumi di 6.000 pagine circa, legati in tela 

con impressioni in oro, sovracoperta a colori plastificata. 
L'opera è illustrata con tavole a colori e in nero, fuori testo. 
Ogni volume è corredato da un indice dei nomi. 


Da tempo la cultura italiana avvertiva l'esigenza di una 
STORIA DELLA FILOSOFIA che esponesse in maniera 
completa e nuova i grandi temi filosofici di ogni paese 
e di ogni età. S'è scritto completa perché le nostre tradi- 
zionali storie della filosofia non hanno mai trattato fin 
qui, con la necessaria ampiezza, le grandi correnti del 
pensiero orientale; s'è scritto nuova perché fino ad oggi 
queste opere sono state impostate sulla trama delle cor- 
renti di pensiero, mentre il prof. Dal Pra ha seguito il 
criterio cronologico (fino al decadere del mondo medioe- 
vale) e quello della trattazione secondo aree culturali a 
partire dal sorgere delle aspitazioni nazionali fino ai no- 
stri giorni. L'opera non trascura né le matrici politico- 
sociali dei vari sistemi filosofici né quella parte della storia 
della scienza che combacia, quando addirittura non si iden- 
tifica, con la storia della filosofia. 


Volume 1 LA FILOSOFIA INDIANA 


Volume 2 LA FILOSOFIA CINESE 
E DELL'ASIA ORIENTALE 


Volume 3. LA FILOSOFIA GRECA 
DAL VI AL IV SECOLO 


Volume 4 LA FILOSOFIA ELLENISTICA 
E LA PATRISTICA CRISTIANA 
(dal III secolo a. C. al V secolo d. C.) 


Volume 5 LA FILOSOFIA MEDIEVALE: 
DAL SECOLO VI AL SECOLO XII 


Volume 6 LA FILOSOFIA MEDIEVALE: 
I SECOLI XII E XIV 


Volume 7. LA FILOSOFIA MODERNA: 
DAL QUATTROCENTO 
AL SEICENTO 


Volume 8 LA FILOSOFIA MODERNA: 
IL SETTECENTO 


Volume 9 LA FILOSOFIA CONTEMPORANEA: 
L'OTTOCENTO 


Volume ro LA FILOSOFIA CONTEMPORANEA: 
IL NOVECENTO 
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GRANDE 
ENCICLOPEDIA 
VALLARDI 


Ristampa della prima edizione 
migliorata ed arricchita 


16 volumi più 2 di appendice, formato 20,5 X 29 
di complessive 15.800 pagine riccamente illustrati 
con numerose tavole fuori testo 

in nero e a colori 

e completati da 1 atlante geografico 


Questa non è soltanto una nuova enciclopedia, ma anche 
e soprattutto un enciclopedia nuova. Si presenta infatti più 
aggiornata rispetto a quelle pubblicate ultimamente (ciò 
vuol dire molto, se si pensa agli innumerevoli importanti 
fatti accaduti in questi anni) ed anche diversamente con- 
cepita. In essa s'è cercato di raggiungere un punto d’equi- 
librio in cui la tradizione umanistica del nostro paese e la 
moderna mentalità tecnico-scientifica potessero integrarsi, 
anziché eludersi, e il passato servisse a insediare e illuminare 
il presente. Per questo s'è insistito nulle cosiddette ”’ zone 
di frontiera ”’, mettendo in luce le reciproche influenze 
esistenti tra la letteratura e il cinema, la musica sinfonica 
e il jazz, la psicologia e le tecniche pubblicitarie, la biologia 
e l’astronautica, ecc. Inoltre: poiché nel mondo contem- 
poraneo le civiltà diverse da quella occidentale vanno assu- 
mendo un rilievo culturale — oltre che un peso politico 
— sempre maggiore, e non costituiscono più un oggetto 
di semplice curiosità o di ricerche etnologiche intraprese 
da ristrette cerchie di specialisti, la GRANDE ENCICLO- 
PEDIA VALLARDI ha dedicato largo spazio alla tratta- 
zione di tutti i problemi connessi con lo sviluppo delle ci- 
viltà extra-europee. Per concludere: la Direzione dell’opera 
ha fatto in modo che l’enciclopedia divenisse un libro, 
anziché un semplice repertorio. I nomi dei collaboratori 
— scelti fra i più stimati dell’intellettualità italiana — ga- 
rantiscono, oltre alla qualità scientifica, l'estrema obietti- 
vità dell’opera. 


NOTA 


Cenni cronologici sulla storia cinese 


Società primitiva, 600.000 - 4.000 anni fa. 

Società schiavistica, dal XXI secolo a. C. al 475 a.C.: | 
dinastie Xia, Shang, Zhou occidentali e Zhou orientali fino 
al periodo detto Primavere e Autunni (770-475 a.C.). 

Società feudale, dal 475 a.C. al 1840 d.C. 
dinastie Zhou orientali dal periodo detto Stati Combattenti 
(475-221 a.C.), Qin, Han occidentali, Xin, Han orientali, 
Wei, Shu e Wu, Jin occidentali, Jin orientali, periodo delle 
Dinastie del Sud, Sui, Tang, periodo delle Cinque Dinastie, 
Song settentrionali, Song meridionali, Yuan, Ming e Qing 
fino alla Prima guerta Jall'oppio (1840). 

Società semifeudale e semicoloniale, dal 1840 al 1949: 
dinastia Qing dalla Prima guerra dell'oppio (1840) alla fon- 
dazione della Repubblica (1911). Periodo della Prima guer- 
ra civile rivoluzionaria 1921-°27; periodo della Seconda 
guerra civile rivoluzionaria 1928-36; periodo della Guerra 
di resistenza contro il Giappone 1937-45 e periodo della 
Guerra di liberazione 1945-°49. 

Società socialista, dal 1949 (anno della fondazione della Re- 
pubblica popolare cinese) in poi. 


Nota sulle unità di misura cinesi presenti nel testo 


Jin: 500 grammi. l i e 
Dan: grosso modo 100 jin, cioè una cinquantina di chilo- 
grammi. 


NOTA 15 


Liang. un decimo di jin, cioè 50 grammi. 


Chi: 33,33 centimetri. 
Mu: un quindicesimo di ettaro. 


Yuan: L. 354 (maggio 1975). 
Jiao: un decimo di yuan (L. 35,4). 
Fen: un centesimo di yuan (L. 3,5). 


Alcune regole per una corretta pronuncia delle parole 
cinesi 


Iniziali 


La m, la f, la n, lale la s si pronunciano come in italiano; 
la b si pronuncia p, la d si pronuncia t, la g si pronuncia come 
la c di casa, la j si pronuncia come la g di giorno, la q e la 
ch si pronunciano come la € di cena, la sh come la sc di scena, 
la z come la z di zingaro, la y si pronuncia i e la w si pronun- 
cia u; la h indica l'aspirazione; A s late il k si pronunciano 
seguiti da una forte emissione di fio la c si pronuncia z for- 
temente aspirata; la x si pronuncia sh prepalatale; la zh si 
pronuncia come una ch sonora e la r si pronuncia come una 
sh sonora. 


Finali 


La a, la o, la i, la u, lai, l’ei, l’ao, l’ou, l’an, l'en, l’ia, l’ie, 
l’iao, l’in, l’ua, l’uo e l’uai si pronunciano come in italiano; 
la ii si pronuncia come la u francese; l’iu si pronuncia iou; 
l’ian si pronuncia ien; l’ui si pronuncia uei; l’uan si pronun- 
cia uen; l’un si pronuncia uen; l’iie si pronuncia u francese 
più e; l’ùan si pronuncia u francese più en e l’iin si pronuncia 
u francese più en; ang, eng, ong, iang, ing, iong, uang e ueng 
si proauncuno nasalizzati; la e corrisponde alla e dell’arti- 
colo inglese the e la er si pronuncia come eu francese più f. 
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VOLUME PRIMO 
LA FILOSOFIA INDIANA 
GIUSEPPINA SCALABRINO BORSANI 


IL RG-VEDA 
L'ATHARVA-VEDA 
YAJUR-VEDA, BRAHMANA E ARANYAKA 
LE UPANISAD 
LA FILOSOFIA SISTEMATICA 
IL SISTEMA SAMKHYA 
IL SISTEMA YOGA 
IL SISTEMA VAISESIKA 
IL SISTEMA NYAYA 
IL SISTEMA MIMAMSA 
IL SISTEMA VEDANTA - L'ADVAITA-VEDANTA 
LE SCUOLE DEL VEDANTA TEISTA - SCUOLE VISNUITE 
ALTRI MOVIMENTI DEVOZIONALI 
LE SCUOLE SIVAITE 
IL BUDDHISMO 
IL JAINISMO 
SCUOLE MATERIALISTE 
I PENSATORI DELL'INDIA CONTEMPORANEA 


VOLUME SECONDO 
LA FILOSOFIA CINESE E DELL'ASIA ORIENTALE 
PAOLO BEONIO-BROCCHIERI 


IL MITO PRIMITIVO B GLI ALBORI DI UNA COSCIENZA RAZIONALE 
I PRIMI MAESTRI: CONFUCIO B MO TI 
IL SECOLO IV E L'APOGEO DEL PENSIERO CLASSICO 
IL SECOLO INl E L'AFFERMAZIONE DEL LEGALISMO 
SINCRETISMO E ORTODOSSIA SOTTO GLI HAN (SEC. Il A.C. — Il D.C.) 
LE NUOVE DIMENSIONI DELL'ASIA ORIENTALE (SEC. DI-VI) 
"" COMMUNITAS BUDDHICA "' (SEC. VII-X) 
IL NEO-CONFUCIANESIMO E I MAESTRI DEL SECOLO XI 
CHU HS! B LE POLEMICHE DEL SECOLO XII 
GLI SVILUPPI ORIGINALI DEL BUDDHISMO NEL GIAPPONE DI KAMAKURA (SEC. XIM-XIV) 
LA CINA DEI MING: WANG YANG-MING E L'ARRIVO DEGLI EUROPEI (SEC. XV-XVI) 
L'ISOLAMENTO DELL'ASIA ORIENTALE (SEC. XVII-XVIM) 
LA CRISI DELLA CULTURA TRADIZIONALE 
IL VENTESIMO SECOLO 


VOLUME TERZO 
LA FILOSOFIA GRECA DAL VI AL IV SECOLO 


GABRIELE GIANNANTONI 


LE ORIGINI 
LA SCUOLA DI MILETO 
PITAGORICI PRIMITIVI B SENOFANE 
ERACLITO B PARMENIDE 
IL PLURALISMO: EMPEDOCLE, ANASSAGORA E GLI ATOMISTI 
1 SOFISTI 
SOCRATE 
LE SCUOLE SOCRATICHE 
PLATONE: LA VITA E LB OPERE 
SVILUPPO E CRISI DEL SOCRATISMO 
I DIALOGHI DELLA MATURITÀ 
GLI SCRITTI PIÙ TARDI 
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ARMANDO PLEBE 


ARISTOTELE: LA LOGICA E LA RETORICA 
LA FISICA, LA PSICOLOGIA E LA BIOLOGIA 
LA METAFISICA 
L'ETICA 
LA POLITICA E L'ESTETICA 


PIER LUIGI DONINI 
LA SCUOLA DI ARISTOTELE 


VOLUME QUARTO 


LA FILOSOFIA ELLENISTICA E LA PATRISTICA CRISTIANA 
DAL Ill SECOLO A.C. AL V SECOLO D.C. 


MARIO DAL PRA 
LO SCETTICISMO NEL SECOLO III: PIRRONE E TIMONE 


ADELMO BARIGAZZI 
EPICURO 


ALBERTO GRILLI 
LO STOICISMO ANTICO: ZENONE, CLEANTE, CRISIPPO 


GIACINTO CARDONA 
LA SCUOLA SCIENTIFICA DI ALESSANDRIA 


MARIO DAL PRA 
LO SCETTICISMO DELL'ACCADEMIA: ARCESILAO E CARNEADE 


ALBERTO GRILLI 
LO STOICISMO DI MEZZO: PANEZIO E POSIDONIO 


ADELMO BARIGAZZI 
L'EPICUREISMO FINO A LUCREZIO 


ALBERTO GRILLI 
L'ACCADEMIA DEL I SECOLO E CICERONE 


ALBERTO GRILLI e ADELMO BARIGAZZI 
STOICISMO ED EPICUREISMO NELL'ETÀ IMPERIALE: SENECA, EPITTETO, MARCO AURELIO 


MARIO DAL PRA 
LO SCBTTICISMO DA ENESIDEMO A SESTO EMPIRICO 


GIACINTO CARDONA 
TOLOMEO E GALENO 


JEAN PEPIN 


IL MEDIO PLATONISMO E L'APOLOGETICA CRISTIANA 
LA FILOSOFIA RELIGIOSA DI ALESSANDRIA 
L'INCONTRO DELLE RELIGIONI ORIENTALI E DELLA FILOSOFIA GRECA 
NEOPITAGORISMO E NEOPLATONISMO 


PIERRE HADOT 


IL NEOPLATONISMO TEURGICO IN SIRIA E IN ASIA MINORE E LE CONTROVERSIE TRINITARIE NEL SECOLO IV 
NEOPLATONISMO E CRISTIANESIMO IN AGOSTINO 
LE SCUOLE NEOPLATONICHE DI ATENE ED ALESSANDRIA E LE CONTROVERSIE CRISTOLOGICHE NEL SECOLO V 
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VOLUME QUINTO 
LA FILOSOFIA MEDIEVALE: DAL SECOLO VI AL SECOLO XII 


FRANCESCO CORVINO 
LA CULTURA FILOSOFICA IN OCCIDENTE DAL SECOLO VI AL SECOLO VIII 
LA CULTURA FILOSOFICA IN ORIENTE DAL SECOLO VI AL SECOLO VIII 
L'ETÀ CAROLINGIA 
GIOVANNI SCOTO ERIUGENA E LA SCUOLA DI AUXERRE 
LA CULTURA BIZANTINA NEI SECOLI IX E X E LA CULTURA OCCIDENTALE NEL SECOLO X 


FRANCESCO CORVINO 
IL RINNOVAMENTO CULTURALE DEL SECOLO XI 
PIER DAMIANI 
GLI SCRITTORI POLITICI E LE CONTROVERSIE TEOLOGICHE E FILOSOFICHE DEL SECOLO XI 
ANSELMO D'AOSTA 


MARIA TERESA FUMAGALLI BEONIO BROCCHIERI 
DALLA "SACRA DOCTRINA” ALLA " THEOLOGIA ": PIETRO ABELARDO 
FILOSOFIA DELLA NATURA E FEDE: LE SCUOLE DI CHARTRES E DI S. VITTORE 
GIOVANNI DI SALISBURY, ALANO DI LILLA E NICOLA D'AMIENS 


GEORGES ANAWATI 
LA FILOSOFIA ARABA 


GEORGES VAJDA 
LA FILOSOFIA EBRAICA 


VOLUME SESTO 
LA FILOSOFIA MEDIEVALE: I SECOLI XIII E XIV 


TULLIO GREGORY 
LA CULTURA FILOSOFICA NELLA PRIMA METÀ DEL DUECENTO 
ALBERTO MAGNO, LA SCUOLA DI COLONIA E IL NEOPLATONISMO MEDIEVALE 
BONAVENTURA E L'AGOSTINISMO 
TOMMASO D'AQUINO E LE ORIGINI DEL TOMISMO 
L'AVERROISMO LATINO 
RUGGERO BACONE E RAIMONDO LULLO 
ENRICO DI GAND, GOFFREDO DI FONTAINES, EGIDIO ROMANO 
LE GRANDI ENCICLOPEDIE 


ALFONSO MAIERÙ 


LOGICA E GRAMMATICA SPECULATIVA NEL SECOLO XII 


FRANCO ALESSIO 
DA ROMA AD AVIGNONE: CURIALISTI E REGALISTI 
GIOVANNI DUNS SCOTO 
L'ETÀ DI GIOVANNI XXII: ECKHART, IL DIBATTITO SUL TOMISMO, I PRIMI SCOTISTI 
AVERROISMO E CULTURA SCIENTIFICA 
GUGLIELMO D'OCCAM 
L'ETÀ DI GIOVANNI BURIDANO: SVILUPPI DELL'OCCAMISMO E DELLO SCOTISMO 
VERSO LO SCISMA: DA ORESME A_WYCLIF 


VOLUME SETTIMO 
LA FILOSOFIA MODERNA: 
DAL QUATTROCENTO AL SEICENTO 


CESARE VASOLI 
L'UMANESIMO ITALIANO DA SALUTATI A_VALLA 
LA CULTURA FILOSOFICA DEI GRANDI CENTRI SCOLASTICI: DA PIETRO D'AILLY A PAOLO VENETO E NICCOLÒ CUSANO 
UMANESIMO E FILOSOFIA NELLA CULTURA ITALIANA DEL TARDO QUATTROCENTO: MARSILIO FICINO E GIOVANNI PICO 
SCOLASTICA E UMANESIMO NELLA CULTURA EUROPEA DEL TARDO QUATTROCENTO: NOMINALISMO E REALISMO 
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NICOLA BADALONI 


IL PLATONISMO UMANISTICO 
IL NUOVO UMANESIMO NATURALISTICO 
L'ARISTOTELISMO DEL CINQUECENTO: POMPONAZZI 
ERASMO E L'ERASMISMO 
LE NUOVE COSMOLOGIE: DA COPERNICO A KEPLERO 
LA FILOSOFIA DELLA RIFORMA 
NATURALISMO B SCIENZE NATURALI: DELLA PORTA E CARDANO 
RICERCHE MECCANICHE E QUESTIONI DI METODO 
IL NUOVO NATURALISMO: TELESIO 
GIORDANO BRUNO 


MARIO DAL PRA 
CHIESA E STATO, RELIGIONE MAGIA E SCIENZA AGLI INIZI DEL SEICENTO 


PAOLO ROSSI 
FRANCESCO BACONE 


MARIO DAL PRA 
TOMMASO CAMPANELLA 


PAOLO ROSSI 
GALILEO GALILEI 


MARIO DAL PRA 
ALTUSIO E GROZIO 


GIAMBATTISTA GORI 


RENÉ DESCARTES 
LA RINASCITA DELLO SCETTICISMO EB DELL'EPICUREISMO, GASSENDI 


ARRIGO PACCHI 


LA FILOSOFIA INGLESE DA FLUDD AD HARVEY 
HOBBES E LA TRATTATISTICA POLITICA 


MARIO DAL PRA 
PASCAL E IL GIANSENISMO 


PIERO DI VONA 
BARUCH SPINOZA 


GIAMBATTISTA GORI 


LA FILOSOFIA IN OLANDA DA GEULINCX AD HUYGENS 
SVILUPPI DELLA FILOSOFIA CARTESIANA IN FRANCIA 
NICOLAS MALEBRANCHE 


CLAUDIO MARTELLI 
PIERRE BAYLE 


ARRIGO PACCHI 


PLATONICI DI CAMBRIDGE BR LATITUDINARI 
LA FILOSOFIA SPERIMENTALE B JOHN LOCKE 


MARIO DAL PRA 
GOTTFRIED WILHELM LEIBNIZ 


PIERO DI VONA 


LA SCOLASTICA DELL'ETÀ POST-TRIDENTINA E DEL SEICENTO 
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VOLUME OTTAVO 
LA FILOSOFIA MODERNA: IL SETTECENTO 


PAOLO CASINI 


NEWTON 
DEISMO E ILLUMINISMO IN INGHILTERRA 
LA REAZIONE AL DEISMO: BUTLER E BERKELEY 
LE ORIGINI DELL'ILLUMINISMO FRANCESE E MONTESQUIEU 
VOLTAIRE 
IL PRIMO SETTECENTO IN ITALIA: DA VICO A MURATORI 


NICOLAO MERKER 
INIZI DELL'ILLUMINISMO TEDESCO THOMASIUS E WOLFP 


PAOLO CASINI 


HUME E L'ILLUMINISMO SCOZZESE 
DIDEROT E GLI ENCICLOPEDISTI 
CONDILLAC 
ROUSSEAU 
IL MATERIALISMO FRANCESE 
FILOSOFIA E RIFORME IN ITALIA 


NICOLAO MERKER 


L'ILLUMINISMO TEDESCO DA LESSING A HERDER 
IL CRITICISMO DI KANT 


VOLUME NONO 
LA FILOSOFIA CONTEMPORANEA: L'OTTOCENTO 


ALDO ZANARDO 


L'IDEALISMO TEDESCO: FICHTE 
SCHLEIERMACHER E SCHELLING 
HEGEL 
HERBART E SCHOPENHAUER 


FRANCO RESTAINO 


LA FILOSOFIA FRANCESE NELL'ETÀ DELLA RESTAURAZIONE 
LA FILOSOFIA INGLESR FINO AL 1830: GLI SCOZZESI E 1 BENTHAMIANI 


SERGIO LANDUCCI 
LA TRADIZIONE ILLUMINISTICA IN ITALIA 


ALDO ZANARDO 
LA DISSOLUZIONE DELL'HEGELISMO: FEUERBACH, MARX B KIERKEGAARD 


FRANCO RESTAINO 
COMTE 


SERGIO LANDUCCI 


IL CATTOLICESIMO LIBERALB IN ITALIA: ROSMINI B GIOBERTI 
LB FILOSOFIE DELLA DEMOCRAZIA RISORGIMENTALE IN ITALIA 


FRANCO RESTAINO 


]. STUART MILL 
IDRALISMO ED EVOLUZIONISMO IN INGHILTERRA: BRADLEY B SPENCER 
POSITIVISMO E SPIRITUALISMO IN FRANCIA 
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ALDO ZANARDO 
POSITIVISMO E SPIRITUALISMO IN GERMANIA 


SERGIO LANDUCCI 
HEGELISMO E POSITIVISMO IN ITALIA 


ALDO ZANARDO 


MARXISMO, NEO-KANTISMO E STORICISMO IN GERMANIA 
NIETZSCHE 
REALISMO E LOGICISMO IN GERMANIA 


FRANCO RESTAINO 
IL PRAGMATISMO STATUNITENSE 


ALDO ZANARDO 
LA FILOSOFIA NEGLI ALTRI PAESI 


VOLUME DECIMO 
LA FILOSOFIA CONTEMPORANEA: IL NOVECENTO 


ANTONIO SANTUCCI 


PRAGMATISMO B NEO-IDBALISMO IN ITALIA: CROCE ER GENTILE 
GLI SVILUPPI DEL NEO-IDRALISMO ITALIANO E I SUOI AVVERSARI 
LA DEL POSITIVISMO IN FRANCIA 
BERGSON E IL BERGSONISMO 


FRANCO RESTAINO 


GLI INIZI DELLA FILOSOFIA ANALITICA INGLESE: MOORE, RUSSELL B WITTGENSTEIN 
IL NATURALISMO NEGLI STATI UNITI 
DEWEY 


ANTONIO NEGRI 


IRRAZIONALISMO, NEOKANTISMO, STORICISMO B NEOPOSITIVISMO IN GERMANIA 
FENOMENOLOGIA RD ESISTENZIALISMO: HUSSERI, RD HEIDEGGER. LUKÀCS E LA GENESI DEL MARXISMO OCCIDENTALE 


ANTONIO SANTUCCI 


SVILUPPI DELLO SPIRITUALISMO IN FRANCIA 
SVILUPPI DELL'IDBALISMO ER DELLO SPIRITUALISMO IN ITALIA 
ESISTENZIALISMO, FENOMENOLOGIA E MARXISMO IN FRANCIA 
RAZIONALISMO CRITICO, ESISTENZIALISMO, MARXISMO BR NEO-ILLUMINISMO IN ITALIA 


ANTONIO NEGRI 


HARTMANN 
LA FILOSOFIA TEDESCA DEL DOPOGUERRA 


FRANCO RESTAINO 


POSITIVISMO LOGICO ER FILOSOFIA DEL LINGUAGGIO ORDINARIO IN INGHILTERRA 
LA SCUOLA DI OXFORD 
NATURALISMO, POSITIVISMO LOGICO E FILOSOFIA ANALITICA NEGLI STATI UNITI 


GIANNI PAGANINI 


LA FILOSOFIA NEGLI ALTRI PAESI EUROPEI 
LA FILOSOFIA NEGLI ALTRI PAESI MINORI EXTRABUROPEI 
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PAOLO BEONIO-BROCCHIERI 


PARTE PRIMA 
L'EVO ANTICO 


IL MITO PRIMITIVO E GLI ALBORI DI UNA COSCIENZA RAZIONALE 
I PRIMI MAESTRI: CONFUCIO E MO TI 
IL SECOLO IV È L'APOGEO DEL PENSIERO CLASSICO 
IL SECOLO III E L'AFFERMAZIONE DEL LEGALISMO 
SINCRETISMO E ORTODOSSIA SOTTO GLI HAN (SEC. Il A. C. - II D. C.) 


PARTE SECONDA 
IL MEDIO EVO 


LE NUOVE DIMENSIONI DELL'ASIA ORIENTALE (SEC. III-VI) 
" COMMUNITAS BUDDHICA ” (SEC. VII-X) 
IL NEO-CONFUCIANESIMO E I MAESTRI DEL SECOLO XI 
CHU HSI E LE POLEMICHE DEL SECOLO XII 


GLI SVILUPPI ORIGINALI DEL BUDDHISMO NEL GIAPPONE DI KAMAKURA 
(SEC. XIII-XIV) 


PARTE TERZA 
L'ETÀ MODERNA 


LA CINA DEI MING: WANG YANG-MING E L'ARRIVO DEGLI EUROPEI (SEC. XV-XVI) 
L'ISOLAMENTO DELL'ASIA ORIENTALE (SEC. XVII-XVIII) 
LA CRISI DELLA CULTURA TRADIZIONALE 
IL VENTESIMO SECOLO 
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PARTE PRIMA 


L'EVO ANTICO 


Capitolo primo 


Capitolo secondo 


Capitolo terzo 


Capitolo quarto 


IL MITO PRIMITIVO E GLI ALBORI 
DI UNA COSCIENZA RAZIONALE 


Le origini della civiltà cinese 

Mito e religione nella Cina dei Chou 
Alcune coordinate del primitivo pensiero ci- 
nese 

La filosofia politica dei Chou 

Gli albori del razionalismo 


I PRIMI MAESTRI: CONFUCIO E 
MO TI 


La scuola confuciana e il '' primo maestro ”' 
I discepoli di Confucio e le prime polemiche 
Il primo antagonista di Confucio: Mo Ti 
Mo Ti e le altre scuole 


IL SECOLO IV E L'APOGEO 
DEL PENSIERO CLASSICO 


L'origine delle '* Cento scuole '' e gli autori 
minori 

I primi legalisti 
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PREMESSA 


Il titolo di questo volume e la tripartizione del lavoro in Evo antico, Evo 
medio ed Evo moderno suggeriscono la necessità di tre brevi chiarimenti. 

Il primo riguarda l’uso del termine '' filosofia '’ nel contesto di una espe- 
rienza culturale non europea, esterna cioè all'area nella quale il concetto si 
è formato ed ha avuto cittadinanza. Il fatto stesso che nel 1874 il pensatore 
giapponese Nishi Amane abbia sentito il bisogno di forgiare un neologismo, 
tetsugaku (passato poi anche in Cina con gli stessi ideogrammi e con la pro- 
nuncia che-hsiieh), per rendere la parola ‘' filosofia '”, conferma come non ci 
fosse nel lessico tradizionale di quei popoli un accettabile sinonimo. Tuttavia, 
il nostro tempo avverte chiaramente come la coscienza di molte società lon- 
tane sl sia posti problemi che noi nteniamo filosofici, formulando soluzioni 
la conoscenza delle quali e il confronto con le quali è di grande interesse. Si 
tratta di un atteggiamento in parte nuovo, come dimostra ancor oggi la scar- 
sità di opere storico filosofiche che parlino anche dei paesi orientali. Il Deus- 
sen (Allgemeine Geschichte der Philosophie, I, Leipzig, 1874) ha trattato per 
primo brevemente l'argomento; il Bréhier, a conclusione della sua Histoire 
de la Philosophie, chiese a Masson-Oursel un rapido volume extra-europeo 
(La Philosophie en Orient, Paris, 1957); il volume diretto da V. Fern (Hi- 
story of Philosophical Systems, Aimes, Iowa, 1958) e quello diretto da Brice 
Parain per la Pléiade (Histoire de la Philosophie, I, Paris, 1969) hanno voci 
sul pensiero cinese e indiano: e si potrebbero certo citare alcuni altri casi. 
Per converso, il Russel (History of Western Philosophy, 1945) e il Dal Pra (Il 
Pensiero Occidentale, Firenze, 1960) hanno riconosciuto esplicitamente nel ti- 
tolo il limite geografico della loro trattazione. Ma i casi non sono molti e costi- 
tuiscono ancora poco più che delle eccezioni. Tuttavia, non è oggi la prima 
volta che si sviluppa in Occidente una preoccupazione trans-culturale e com- 
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parativa di questo tipo. Il mondo alessandrino sapeva che non solo 1 greci 
e i loro discepoli avevano filosofato, ma anche altri, come gli egizi, i giudei, 
gli indiani; nel secolo XII, il filosofo e il cristiano dialogano con il giudeo e 
l'arabo; durante l'Illuminismo, viene riconosciuto (almeno al pensiero cinese) 
un valore indiscusso e in alcuni settori addirittura un primato. 

Dunque, è per noi filosoficamente essenziale conoscere il pensiero degli 
altri, ma non è ancora chiaro che cosa sia in concreto questo pensiero. Già 
riesce difficile (all'interno della nostra cultura) definire che cosa sia la filosofia : 
e ci si trova a concludere che la filosofia, coscienza che della cultura hanno 
avuto i diversi momenti storici, si definisce solo attraverso la sua storia. La 
storia della filosofia, allora, è la storia delle posizioni che nel corso dei secoli 
si sono dette e ritenute filosofiche. Ma nel caso di altre civiltà, anche quest'ul- 
timo punto di riferimento (e fosse pure un semplice gavitello filologico) 
viene a mancare. Già il Forke (Geschichte der alten chinesischen Philosophie, 
Hamburg, 1927) or sono cinquant'anni escludeva la possibilità di utilizzare 
in questo senso alcuni termini ricorrenti nella letteratura cinese, come hstieh 


(giap. gaku), che significa "' sapere ”, ‘’ scienza"; come chiao (giap. ky6), che 
significa "' insegnamento ‘* dottrina”; come tao (giap. dé, michi), che si- 
gnifica " via”, " principio” ed altre cose ancora: ciascun termine essendo, 


ad un tempo, troppo ampio e troppo ristretto. 

Ciò significa che se la cultura occidentale non ci fornisce un criterio pre- 
ciso per la determinazione del nostro oggetto, anche la tradizione orientale è 
insufficiente. E, infatti, le numerosissime trattazioni storiche che la cultura 
tradizionale dell'Asia orientale ha dedicato allo svolgimento del proprio 
pensiero (nonché i primi lavori occidentali: G. Pauthier, Esquisse d'une hi- 
stoire de la Philosophie chinoise, in « Révue Indépendante », 1844; E. I. Eitel, 
Outlines of a History of Chinese Philosophy, in Transactions of International Con- 
gress of Orientalists, Petersburg, 1876), sono per lo più dedicate a singole 
scuole 0, quanto meno, tendono ad escludere il buddhismo per il carattere 
non-indigeno e ' ' religioso ”' di quest’ultimo. Ma come prescindere dall'estremo 
interesse delle posizioni epistemologiche o etiche del Mahayàna cinese? E, 
escludendo il buddhismo, come comprendere rettamente il neo- -confucia- 
nesimo Sung, che proprio nella polemica contro il buddhismo ha formulato 
tanta parte delle proprie dottrine? Abbiamo d'altronde una conferma di 
queste difficoltà nel fatto che gli studiosi cinesi e giapponesi contemporanei 
usano, quando trattano della loro storia intellettuale, i già citati neologismi 
che-hstieh e tetsugaku oppure, soprattutto i giapponesi, il meno problematico 
termine di shisò (pensiero). 

La sola conclusione possibile è dunque quella di attenersi a un criterio 
di compromesso che contemperi due distinte esigenze. La prima è quella di 
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dare notizia di ogni formulazione nella quale noi riconosciamo una problema- 
tica di tipo filosofico; di ogni posizione che, magari per contrasto, presenti 
analogie con altre che trovano posto nella storia della filosofia occidentale. 
Si tratta di un criterio non privo di inconvenienti perché evidentemente vi- 
ziato da etnocentrismo, ma inevitabile, almeno sino al giorno in cui lo sviluppo 
degli studi comparativi non ponga il problema in termini diversi. La seconda 
esigenza è quella di salvaguardare l'unità di sviluppo del pensiero dell'Asia 
orientale, cercando di tener conto di tutte le posizioni tra le quali si è avuto 
un rapporto di filiazione o di polemica. 


kkak 


Il secondo chiarimento riguarda la delimitazione geografica dell'oggetto. 
È chiaro che una trattazione filosofica difficilmente potrebbe avere limiti sta- 
tali o nazionali: tanto che per i nostri paesi l'unità di riferimento è costituita 
da ciò che chiamiamo l'Occidente (Grecia, Roma, l'Europa e le recenti ra- 
mificazioni transcontinentali di quest'ultima), nel quale, nonostante gli impo- 
nenti apporti e influssi esterni, si crede di poter individuare un unitario ed 
autonomo momento culturale. Il problema allora è: come può definirsi, all'altra 
estremità dell'Eurasia, una unità analoga? La risposta appare abbastanza sem- 
plice: esiste una unità analoga che definiamo ‘' Asia orientale '’ e che si identi- 
fica, grosso modo, con la Cina, il Vietnam, la Corea e il Giappone. Certamente 
altre regioni vi appartengono in senso geografico (la Siberia occidentale, l'In- 
sulindia) e, della Cina, alcune province sono nettamente centrasiatiche. 
Ma, nei limiti in cui una specificazione geografica può identificare una indivi- 
dualità culturale sviluppatasi per millenni, l'espressione '' Asia orientale '' 
serve ottimamente allo scopo. Rispetto all'Occidente, tuttavia, l'Asia orien- 
tale presenta la caratteristica di avere conservato attraverso i secoli un ricono- 
scibile nucleo centrale che si identifica con la sua matrice più antica: la Cina; 
mentre il baricentro culturale dell'Occidente è emigrato da Atene a Roma e 
ad Alessandria e poi in diverse province dell'Europa. 

Ecco perché sembra opportuno parlare di ' Filosofia cinese e dell'Asia 
orientale ”’. Si tratta infatti di una filosofia che è cinese per una molteplicità 
di ragioni. In Cina, infatti, è stata elaborata la particolare grafia accolta poi 
in Giappone, Corea € Vietnam con una funzione profondamente unificante 
rispetto a idiomi in origine assai diversi; senza contare che la lingua cinese 
ha svolto in tutta l'area il ruolo di veicolo culturale (come è avvenuto altrove 
per il sanscrito o il latino). In Cina, sono state elaborate le dottrine più antiche 
e feconde, nonché i classici più consacrati. In Cina, infine, ha visto la luce la 
maggior parte degli uomini e delle dottrine di cui si parlerà nelle pagine se- 
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guenti. Ma questo pensiero cinese si è diffuso anche al di fuori dei confini 
d'origine, in paesi contrassegnati dalla dialettica continua tra eredità indigena 
e magistero del Regno di Mezzo. Parlare di Cina e di Asia orientale allo stesso 
tempo, citando assieme-la parte ed il tutto, significa dunque identificare una 
unità culturale e, quindi, un discorso filosofico, attraverso la indicazione del- 
l'origine e contemporaneamente, la definizione dell'area di sviluppo. 

Per queste ragioni, e in contrasto con la tradizione storiografica sull'ar- 
gomento, il volume non è diviso per paesi, ossia per segmenti etnico-politici 
dell'Asia orientale. Ciò che verrà detto a proposito del pensiero giapponese 
(e le troppo brevi citazioni sulla Corea e sul Vietnam alle quali lo spazio ci 
costringe) è inserito per quanto possibile in un discorso unitario che si svolge 
cronologicamente. In questo modo, l'interdipendenza delle parti risulta forse 
più chiaramente; e più esplicito emerge il carattere unitario (nonostante le 
evidenti peculiarità locali) della cultura filosofica dell'Asia orientale. 
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Alle possibili suddivisioni spaziali si è sostituita dunque una suddivisione 
temporale, che richiede a sua volta un ultimo chiarimento. La tripartizione 
adottata è quella classica del mondo occidentale in Evo antico, Evo medievale 
ed Evo moderno, la quale però non ha riscontro nella tradizione est-asiatica. 
Una cesura fondamentale nel corso della filosofia cinese sembra essere general 
mente identificata alla fine del secolo HI a. C. Essa coincide con l'avvento 
della dinastia unificatrice dei Ch'in e con il tramonto drammatico delle ’’ cento 
scuole '’ che caratterizzavano i secoli precedenti. Tale cesura è sembrata ini- 
zialmente (durante la stesura del lavoro) anche a me soddisfacente, fin quando 
non mi è parso che, vedendo le cose nella prospettiva dell'Asia orientale 
e non della Cina, era più opportuno assumere come momento di chiusura 
della fase classica la fine degli Han, cioè l'inizio del III secolo d. C. In altri 
miei scritti riguardanti il problema della periodizzazione, le ragioni di questa 
scelta sono più ampiamente esposte. Basti ricordare che si verificano in questo 
momento, quasi contemporaneamente alcuni fatti essenziali : la fine dell'unità 
imperiale cinese; l'avvento dei barbari nel nord; il radicarsi di una nuova reli- 
gione soteriologica e universalistica; l'espandersi dell'area culturale a nuove 
regioni, che sino a quel tempo vegetavano nella periferia della storia. Indubbia- 
mente, è questa una serie di vicende che presentano analogie non superficiali 
con il passaggio dall'antichità al medioevo in Occidente, analogie che mi è 
sembrato opportuno evocare, rinunciando alla più tradizionale periodizzazione 
e considerando quindi il periodo della dinastia Han più come lo sviluppo 
terminale della speculazione classica che come l'inizio di una nuova fase. 
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Più incerte e, forse, più superficiali, le ragioni di determinazione della se- 
conda cesura, anche se l'invasione mongola costituisce senza dubbio una pro- 
fonda frattura nel tessuto sociale est-asiatico e non pochi autori cedono alla 
suggestione di definire come ' rinascimentali '” certe caratteristiche della so- 
cietà dei Ming e della società degli Ashikaga. Comunque deve essere evi- 
dente che quanto detto sin qui non vale ad avanzare l'ipotesi che la periodiz- 
zazione occidentale abbia una sua validità meta-culturale tale da consentirne 
l'applicazione in altre aree, né che la storia del pensiero riveli, attraverso tutta 
l'Eurasia, una molteplicità solo apparente perché costretta da ritmi uguali che 
la sovrastano e, nel fondo, la unificano. In ogni caso, si tratta di problemi che 
non riguardano il presente studio, nel quale la periodizzazione ha un compito 
puramente orientativo, fornendo al lettore occidentale qualche indicazione 
forse non inutile. 
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CaprrroLO I 


IL MITO PRIMITIVO 
E GLI ALBORI DI UNA COSCIENZA RAZIONALE 


I. LE ORIGINI DELLA CIVILTÀ CINESE 


Un discorso sulla storia del pensiero cinese può esimersi dal prendere in 
considerazione le numerose forme di civiltà preistoriche e protostoriche le 
quali si sono succedute nella valle del fiume Giallo e nella zona settentrionale 
della Cina. Basti dire che questi stanziamenti umani primitivi appaiono, allo 
stadio attuale delle ricerche, numerosi e prolungati, anche se non mancano 
zone di silenzio e di oscurità. La civiltà cinese, come tradizione ininterrotta 
di cultura che giunge sino ai giorni nostri, risale al secondo millennio a. C. 
e le sue origini sono tramandate in narrazioni mitico- leggendarie fissatesi attra- 
verso un processo durato molti secoli. Più che sulle vicende cosmologiche o 
cosmogoniche, in gran parte frutto di credenze locali e di modesto rilievo 
rispetto alla meditazione successiva, importa soffermarsi sulle credenze riguar- 
danti l'origine della civiltà, che non appare come un regalo divino, ma come 
l'opera di successivi sovrani: di uomini dunque, anche se si tratta di figure 
leggendarie e semi- leggendarie non prive di virtù e poteri schiettamente so- 
vrumani. Questi sovrani sono numerosi. Alcuni hanno caratteri puramente 
fantastici, altri consentono di védere in trasparenza il riflesso di una realtà 
storica. A proposito di questi personaggi, le versioni del mito si moltiplicano 
e si accavallano senza che si possa facilmente parlare di una situazione uni- 
taria e definitiva. Seguendo il più diffuso ordine di successione cronologica, 
possiamo ricordare Fu Hsi, al quale è accreditata l'invenzione dell'arte divi- 
natoria è dei trigrammi dello Yi Ching; Shen Nung, padre dell'agricoltura ; 
Huang Ti, formulatore dei riti e delle strutture familiari; Yao e Shun, più 
tardi simboli confuciani di ogni perfezione umana e regale; Yii, infine, rego- 
latore delle acque e iniziatore (dopo una tradizione di sovrani elettivi '') 


9 


Baruch_in_libris 


Paolo Beonio-Brocchieri 


della prima dinastia: quella dei Hsia, sulla quale, tuttavia, non esistono testi- 
monianze archeologiche precise. Sembra tuttavia che il nome dei Hsia in- 
dichi effettivamente un reale periodo storico, le cui date, fissate dalla crono- 
logia tradizionale tra il 2200 e I 1766 a. C., andrebbero tuttavia spostate 
tra il 1800 e il 1500 a. C. circa. Ai Hsia succede la dinastia degli Shang 
con la quale entriamo su un terreno storico molto più sicuro. Della dinastia 
Shang sono stati ritrovati infiniti documenti archeologici, soprattutto fram- 
menti di osso e scaglie di tartaruga usate a scopo divinatorio, sui quali erano 
incisi i nomi dei re. Inoltre nella città di Anyang sono state ritrovate le tombe 
dei re Shang, che risiedettero in essa. Anche questa dinastia tuttavia non risale 
al periodo assegnatole dalla cronologia tradizionale, ma va situata all'incirca 
tra il 1500 e il 1050 a. C. La dinastia degli Shang, che sotto molti aspetti 
rivela uno stadio di civiltà assai avanzato, occupava all'incirca la media e bassa 
valle del fiume Giallo. Essa era circondata da regni e potentati etnicamente 
differenziati, ma che subivano l'influsso della maggiore civiltà degli Shang: 
erano costituiti cioè da popolazioni in via di progressiva sinizzazione. Tra 
questi va citata quella dei Chou stanziati ad occidente della zona su cui re- 
gnava la dinastia Shang. I Chou, forti dal punto di vista militare e organizza- 
tivo per la necessità di difendere le proprie frontiere occidentali contro gli 
attacchi delle popolazioni barbare, videro aumentare gradatamente la propria 
potenza e il proprio prestigio sugli altri gruppi sinizzati e sulla stessa dinastia 
degli Shang durante gli ultimi secoli del secondo millennio a. C., finché, nel 
1050 a. C. circa, il principe Fa di Chou a capo di una coalizione di potentati 
sinici batteva l’ultimo re della dinastia Shang e si sostituiva ad esso come re 
(Wang) della Cina. 

soltanto con la dinastia Chou che si sviluppano appieno quelle carat- 
teristiche strutturali e culturali che rimarranno in tutto l'arco successivo della 
storia cinese. Con essa soltanto ha inizio la formulazione del mito delle sue 
forme rimaste poi classiche; e, durante i secoli del suo sviluppo e della sua 
decadenza, si potranno riconoscere i primi sintomi del nascere di una coscienza 
razionale e filosofica in Cina. 

Significativo, come testimonianza dello sviluppo della civiltà cinese in 
questo periodo, può risultare un breve cenno storico sul processo di forma- 
zione del patrimonio lessicale sinico. Come è noto, la lingua cinese ha una 
struttura monisillabica, ossia è composta originariamente da parole ciascuna 
delle quali è formata da una sola sillaba. Essa è espressa graficamente non at- 
traverso segni fonetici, ma attraverso ideogrammi, ossia simboli di idee e di 
oggetti. Nella sua fase più antica la scrittura cinese aveva carattere pittografico 
ossia tendeva a rappresentare nella loro evidenza gli oggetti da indicare. 
Soltanto in epoca successiva la raffigurazione pittorica è andata stilizzandosi 
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fino ad assumere molto spesso forma totalmente diversa da quella originaria 
ed ha aggiunto tutta una serie di simboli che non hanno specifico riferimento 
a determinati oggetti fisici. Gli studiosi e i lessicografi cinesi hanno diviso il 
patrimonio ideografico della lingua in sei grandi classi. Ciascuna di queste 
classi indica l'origine di un determinato tipo di ideogrammi e la loro enume- 
razione successiva può dare un'idea della stratificazione cronologica della 
lingua cinese. La prima classe comprende i pittogrammi propriamente detti 
ovverosia la raffigurazione di determinati oggetti; la seconda raccoglie i sim- 
boli indiretti di situazioni non immediatamente rappresentabili; la terza è 
formata da composti associativi, ossia Indica idee che sono costituite dal- 
l'accostamento di due concetti più semplici; la quarta raccoglie ideogrammi 
che nascono da una associazione di idee, e indicano cioè cose che in base 
ad una determinata esperienza storica si ricollegano ad altri concetti; la quinta 
contiene ideogrammi che sono stati assunti a determinare un particolare con- 
cetto perché indicavano, in precedenza, un termine che aveva diverso signi- 
ficato, ma lo stesso suono del concetto in questione; la sesta classe, infine, è nu- 
mericamente la più importante ed è composta da ideogrammi nei quali sono 
riconoscibili due parti fondamentali, di cui una indica la classe di significati 
a cui l'ideogramma si riferisce, mentre l'altra indica un suono e non ha valore 
ideografico. Quest'ultima classe ha permesso alla lingua cinese di allargare 
indefinitamente il proprio patrimonio lessografico, e il grande dizionario 
K'ang- -<hst tzu-tien del XVIII secolo raccoglie 47.000 ideogrammi dei quali 
circa il 5% sono ascrivibili alle prime cinque classi mentre tutto il resto ri- 
uarda la sesta classe. Nelle iscrizioni ritrovate durante gli scavi archeologici, 
risalenti alla dinastia Shang, la lingua è ridotta a pittogrammi o a ideogrammi 
ascrivibili prevalentemente alle prime cinque classi, mentre gli ideogrammi 
della sesta classe sono quasi tutti di invenzione della dinastia Chou. Tutto 
ciò mostra come non sarebbe stato possibile, durante le dinastie precedenti 
i Chou, giungere alla formulazione di documenti culturali che rivelassero 
una complessità superiore a quella dei bisogni più immediati di una società 
ancora primitiva. 

Sotto la dinastia Chou, che dura formalmente fino al 221 a. C., la Cina 
sperimentò una organizzazione politica decentrata, suddivisa in numerosi 
potentati semi-autonomi, governati per lo più da dinastie ereditarie, le quali 
riconoscevano nel sovrano dei Chou una autorità superiore carica anche di 
significati religiosi. Durante 1 primi secoli della dinastia, in cui la potenza 
della casa dei Chou era particolarmente viva, il sistema conservò una certa 
coesione, ma man mano che la dinastia decadde i principi periferici si arroga- 
rono diritti sempre maggiori fino a spogliare totalmente gli imperatori della 
dinastia di qualsiasi potere effettivo. AI periodo dei Chou occidentali, che 
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si chiude nel 770 a. C.; succede! quindi quello dei Chou orientali quando la 
dinastia, nel tentativo. di meglio controllare le varie casate e potentati cinesi, 
trasportò la propria sede verso oriente nell'area dell’attuale Loyang. Que- 
sta seconda parte della storia della dinastia è tuttavia più nota coi nomi 
dei due periodi '' Primavera e Autunno ” e dei ’ ' Regni Combattenti " in 
cui si suddivide. Durante il periodo che prende il nome di '' Primavera e 
Autunno ”’ e che va dal 722 al 481 a. C. l'autorità della dinastia Chou co- 
mincia a ricevere 1° primi colpi, mentre quello dei ' Regni Combattenti '' 
come ben indica il suo nome, costituisce un momento di anarchia completa 
in cui | diversi potentati cercano di accaparrarsi l'eredità della moribonda 
dinastia. 

‘ La civiltà cinese fu fin dalle sue origini essenzialmente agricola e questa 
caratteristica si riflette nelle istituziom e nella struttura politica. Il ritmo dei 
lavori dei campi e le opere di irrigazione necessarie all'agricoltura fecero si 
che le esigenze e le spinte individuali fossero sempre poste in secondo piano 
rispetto alle necessità di un lavoro organizzato e di un'ordinamento comuni- 
tario. Fu quindi sempre la famiglia nella sua più ampia accezione patriarcale, 
come organizzazione di lavoro in cui convivevano sotto l'autorità del capo- 
famiglia rami diretti e collaterali, la cellula fondamentale dell’ organismo po- 
litico. Una delle caratteristiche più rilevanti della famiglia cinese tradizionale 
è costituita dalla poligamia. Tale caratteristica secondo taluni studiosi avrebbe 
avuto una notevole influenza nella formazione della civiltà cinese favorendo 
in gran parte il raggiungimento di un notevolissimo grado di omogeneità 
culturale. L'entrata nelle famiglie delle classi superiori di donne delle classi 
inferiori col rango di concubine avrebbe cioè permesso uno scambio con- 
tinuo tra 1 vari ceti della popolazione impedendo in qualche misura il fossi- 
lizzarsi dell'aristocrazia entro barriere inaccessibili e consentendo la introdu- 
zione nel seno delle famiglie aristocratiche di idee e di pratiche diffuse in altre 
classi. Al di sopra di questo ordinamento di tipo agricolo fondato sulla famiglia 
esisteva la gerarchia politica i in cui una nobiltà di sangue espletava tutte le fun- 
zioni che saranno più tardi attribuite alla burocrazia. Tale nobiltà, di cui una 
parte legata direttamente alla casa dei Chou, verrà gradatamente indebolita 
durante il periodo ’’ Primavera e Autunno '' dalla crisi del potere centrale. 


II. MITO E RELIGIONE NELLA CINA DEI CHOU 


Una breve individuazione del fenomeno religioso nel mondo culturale 
cinese (e in particolare nei momenti più antichi) è particolarmente difficile 
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per la mancanza di alcune caratteristiche che vengono considerate in occidente 
peculiari al'fenomeno stesso. La religione degli Shang sarebbe stata caratte- 
rizzata, secondo alcuni, da elementi matriarcali ed in essa sarebbero prevalse 
le divinità naturali e della fertilità. Si trattava comunque, con ogni probabilità, 
di una congerie di divinità non riunite in un pantheon organico, ma di preva- 
lente origine locale. Il culto degli antenati sussisteva di fianco alla venerazione 
per una divinità superiore, Shang Ti, il quale aveva forse in parte anche il 
significato di divinità generatrice della stirpe. Lo Shang Ti (di cui parleremo 
più tardi) passerà anche alla cultura dei Chou, ma di fianco ad esso sorgerà 
la figura del T'ien che presto si sovrapporrà alla prima. I Chou vantavano 
una propria origine leggendaria e fino nelle opere più antiche troviamo fis- 
sato il mito della, generazione dei Chou da una donna che sarebbe stata fe- 
condata camminando sull'alluce della divinità suprema (Ti). Di fianco a 
questi elementi, che costituivano in certo modo la religione e la ideologia uffi- 
ciale della Cina nel suo complesso, esisteva tutta una fede composita € arti- 
colata di carattere popolare, comprendente una infinità di miti e di leggende 
sulla nascita e sulla creazione del mondo, sulle differenti stirpi e su tutta una 
popolazione di esseri spirituali o leggendari: tra questi erano gli spiriti (Shen), 
a volte buoni a volte cattivi, che gli uomini dovevano pacificare mediante i 
sacrifici. Una delle caratteristiche più notevoli del mondo primitivo cinese 
sembra essere la divisione abbastanza netta tra una religione ufficiale articolata 
in un mito in cui è evidente un riflesso abbastanza razionale e cosciente e una 
religione popolare che entrerà ben presto in crisi. La mitologia cinese presenta 
infatti, rispetto a quella dei popoli indo-europei o a quella stessa dei giappo- 
nesi, questa particolarità. Non si è venuta a creare nel Regno di Mezzo tutta 
quella letteratura epica che ha fissato una serie di miti e di leggende in moduli 
classici accettati in seguito per sempre; ben presto invece, mentre una gran 
parte di credenze e di leggende popolari andrà mantenendosi in vita a un li- 
vello che potremmo definire folcloristico e popolare, gli elementi più rilevanti 
della religione andranno subendo un processo continuo di razionalizzazione 
fino a perdere quasi completamente le.originarie caratteristiche per divenire 
soltanto simboli di concetti di principi astratti. 


III. ALCUNE COORDINATE DEL PRIMITIVO PENSIERO CINESE 


Durante l'epoca dei Chou occidentali (170-223 a. C.), vengono elaborati 
i primi concetti fondamentali dell’antico pensiero cinese. Nonostante la spic- 
catissima tendenza della cultura cinese a fissare con precisi riferimenti crono- 
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logici ogni avvenimento della propria storia e della propria cultura, la ten- 
denza altrettanto spiccata a far risalire ogni dottrina ad un'epoca più antica 
fa si che le datazioni cronologiche riguardanti i periodo dei Chou siano da 
accogliere con riserve, che si fanno sempre più vive e perentorie man mano che 
gli studi e le ricerche procedono. Avviene cioè che testi, teorie, dottrine, che 
la tradizione fa risalire ai primi sovrani della dinastia Chou o, ancora più 
indietro, ai sovrani della dinastia Shang e agli imperatori mitici non siano che, 
almeno nella forma con cui ci sono giunte, elaborazioni di epoche più tarde 
e goprattutto dei ’’' Regni Combattenti ”’ è della dinastia Han. Tuttavia, at- 
traverso alcuni documenti la cui cronologia è maggiormente probabile e 
attraverso testimonianze di tipo storico è forse possibile avere una idea di 
quello che era il pensiero di questo primo periodo della cultura cinese. Esso, 
e lo vedremo chiaramente più avanti, non era il frutto della riflessione di sin- 
goli individui che forgiarono dottrine a titolo privato, ma era l'opera elabo- 
rata dalla burocrazia dei vari Stati e dalla dinastia centrale, burocrazia che 
già allora si suddivideva in diversi uffici o ministeri le cui giurisdizioni com- 
prendevano anche una attività di elaborazione dottrinale e di insegnamento. 
Tra i concetti più importanti deghi albori del pensiero cinese va citato innanzi 
tutto quello di Tao. Il termine è talmente invalso nell'uso italiano e presenta 
d'altra parte tali difficoltà di traduzione che è opportuno lasciarlo nella forma 
cinese. Per quanto riguarda poi il significato, esso rivelerà tali fluttuazioni 
attraverso la sua lunga storia che non è opportuno anticiparne i differenti 
contenuti. Alcune cose vanno notate tuttavia immediatamente. Innanzitutto il 
significato etimologico del termine, il cui ideogramma comprende una forma 
stilizzata di testa umana e una parte radicale che significa "’ camminare "", e il 
cui significato, nel linguaggio comune, corrisponde a " Via", " Strada”, 
" Cammino ". Il termine Tao assunse tuttavia ben presto quello di '' Via 
morale ”’, di '' Dovere da compiere '', e, d'altra parte, quello di" Via, ritmo 
della creazione’ a indicare l'alternarsi continuo dei cicli naturali e celesti. 
Il passaggio del termine dal significato di '’ Via '' al significato di Via morale '' 
è confermato dal parallelismo col duplice significato del termine Hsing che 
vuol dire, ad un tempo ' andare” e " compiere", '' agire". Per quanto 
riguarda la sua accezione filosofica, si vede come nella stessa parola convergono 
due diversi significati, quello di mondo dei valori morali e quello di mondo 
dei valori cosmologici. Il culto taoista e le prime elaborazioni dottrinali attorno 
al concetto di Tao vengono fatte risalire alla figura mitica dell'imperatore 
Huang Ti. Questo personaggio, come è stato notato, manca nelle trattazioni 
storiche e mitiche più antiche e ciò ha fatto avanzare l'ipotesi che esso fosse una 
figura elaborata relativamente più tardi nell'ambito di una religione taoista di 
tipo misterico esistente di fianco alla religione popolare e a quella politico- 
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ufficiale del paese. In quest'epoca primitiva quindi la serie di dottrine o di 
credenze mitico-religiose a carattere esoterico che si accentravano attorno 
all'idea di Tao, avrebbe costituito uno dei primi aspetti di differenziazione tra 
il mondo dei valori religiosi e quello dei valori filosofici. Va precisato subito 
come, quali che potessero essere queste tradizioni taoiste del periodo preisto- 
rico, esse non SI possono identificare completamente con le dottrine taoiste 
del periodo successivo, ma comprendevano delle credenze che saranno con- 
divise ed elaborate anche dai confuciani e dalle altre scuole. 

Va subito sottolineato, per facilitare la comprensione di tutto il processo 
della filosofia cinese, che Tao rivela in sé una insopprimibile caratteristica dina- 
mica e una implicazione di movimento. Ora dal momento che il T40 occupa 
nel pensiero estremo orientale un'importanza e una funzione paragonabile 
sotto molti aspetti a quella che hanno avuto nella filosofia occidentale le idee 
di '' Dio ”' o di '' Essere '' ne consegue che alla base della filosofia sino-giappo- 
nese sta non un concetto essenzialmente statico, ma l'idea irriducibilmente 
dinamica di una realtà in movimento e non appoggiata su una ontologia im- 
mutabile ed esistente da sempre. Questa differenza radicale e primordiale ri- 
spetto alla filosofia greca riappare quando si esaminano le dottrine del natura- 
lismo cinese che trovano nel Libro delle Mutazioni (Yi Ching) la loro codifica- 
zione millenaria. Il Libro delle Mutazioni si presenta come un'opera composta 
da strati cronologicamente diversi persino secondo la tradizione cinese. Tut- 
tavia, mentre questa fa risalire il nucleo originario al mitico imperatore Fu,Hsi 
e le ultime elaborazioni e commenti ai diretti discepoli di Confucio, la critica 
moderna ha spostato le date molto più innanzi e, nonostante i numerosi dubbi 
ancora aperti tra gli studiosi, si è oggi propensi a far risalire il nucleo più antico 
del Libro delle Mutazioni al VII o VI sec. a. C. e le ultime parti, ossia 1 com- 
mentari più recenti, al I sec. a. C. o addirittura al I sec. dell'era volgare. Il 
nucleo principale del Libro delle Mutazioni, che la tradizione ascrive a Fu Hsi 
è costituito dai Pa Kua ovverosia dagli otto trigrammi ciascuno dei quali è 
costituito da una combinazione di tre linee continue o interrotte. Benché 
non sia chiaro a tutt'oggi se in origine questi trigrammi fossero una forma 
elementare di scrittura oppure dei simboli carichi di valore magico ed eso- 
terico, è certo che il Libro delle Mutazioni nacque come testo di divinazione, 
ossia come commento a sistemi di auspicio che erano molto più antichi e che 
risalivano alla dinastia Shang. Ciascuno di questi otto trigrammi possedeva un 
significato cosmologico ed umano particolare, e i due più importanti, quello 
composto da tre linee unite e quello composto da tre linee spezzate, simboleg- 
giavano il Principio attivo o maschile e il Principio recettivo o femminile. 
Essi indicavano cioè quelle due forze che verranno chiamate nella filosofia 
successiva col termine di Yin e Yang. Mediante l'unione successiva dei tri- 
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grammi a due a due, si giunge alla formazione di sessantaquattro esagrammi 
ovverossia di sessantaquattro segni formati ciascuno da sei linee intere o in- 
terrotte. Ciascuno di questi esagrammi indica diversi e correlati aspetti della 
realtà. Val la pena però di precisare subito come l'esagramma che viene per 
cosî dire evocato dall'esperimento divinatorio non identifichi un momento 
fisso del reale, ma piuttosto una tendenza, un movimento della realtà. L'ora- 
colo cinese cioè non pronuncia decisioni irrevocabili: esso scopre piuttosto 
delle forze agenti in un determinato momento e delle quali l'uomo deve tener 
conto per regolare la propria condotta. Ciò sulla base della convinzione che 
esista un parallelismo continuo tra 1 fenomeni naturali e celesti e quelli umani. 
Tra le diverse forze, quindi, identificate dagli esagrammi del Libro delle Muta- 
zioni, non c'è, né potrebbe esserci antiteticità o divisione assoluta o priorità 
logica e di valore; e ogni azione umana deve anzi essere tesa a far sî che tra 
le diverse forze permanga sempre uno stato di equilibrio. Inoltre, in ciascuna 
delle forze è sempre presente quella contraria e il momento in cui una agisce 
in prevalenza non può non essere seguito da un momento di declino a favore 
della forza contraria. L'universo risulta cosi composto da un equilibrio dia- 
lettico che non ha avuto origine e non avrà fine e a questo equilibrio si deve 
ispirare anche 1] mondo dei valori umani in cui la virtù e il bene sono sempre 
intesi come medietà e come equilibrio. Questo breve quadro iniziale del 
Libro delle Mutazioni conferma le espressioni del Tucci, il quale, a proposito 
della speculazione nello Yi Ching, sottolinea come il pensiero cinese seguisse 
una via ben diversa da quella battuta dal pensiero greco: questo infatti, mo- 
vendo dalla diversità materiale e fenomenica, tentò di determinare una so- 
stanza primaria, l'arché, a cui fosse possibile ricondurre la materia nella sua 
infinita varietà, mentre 1 filosofi dello Yi Ching portarono la loro attenzione 
sul divenire e mutarsi delle cose senza curarsi di indagare 1 principi sostan- 
ziali di queste stesse. 

Tutto quanto detto fin qui può aver dato idea dello stretto rapporto in- 
tercorrente tra l'uomo e la natura. Questa è spesso identificata nei due poli 
del Cielo e della Terra tanto che infinite volte l'espressione Universo risulta 
formata appunto dai tre concetti uniti di Cielo, Terra ed Uomo. Anche 
se è possibile pensare che all'origine del concetto di Cielo e di Terra esistes- 
sero delle divinità antropomorfiche del firmamento e della fertilità, è senza 
altro fuori dubbio che i due concetti assunsero ben presto un aspetto indipen- 
dente e una elaborazione meno mitica. La Terra non è la creatura del Cielo 
e non può assolutamente essere separata da lui. Essa è coeva del Cielo e in- 
sieme costituiscono il cosmo e insieme sono padre e madre di tutti gli esseri. 
Questa concezione però non ha mai condotto alla conclusione che il Cielo 
e la Terra abbiano creato le creature attraverso un rapporto sessuale. Nelle 
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parti più antiche dello Yi Ching la Terra viene interpretata come principio 
recettivo e il Cielo come principio attivo, ma essi sono ad un tempo ciò che 
creano e ciò che ricevono e non possono in alcun modo essere separati. Sono 
due forme del reale in sé ed è dalla loro unità dialettica che hanno avuto 
origine tutte le cose. 

Il concetto di Cielo (T"ten) ci introduce comunque ad uno dei punti più 
dibattuti della storiografia filosofica della Cina. Da parte di molti studiosi, in- 
fatti, e soprattutto da parte di studiosi cattolici si tende a riconoscere in esso 
e nel concetto a volte similare di Shang Ti, il Dominatore Supremo, la riprova 
della presenza della fede in una suprema divinità antropomorfica fin nelle 
origini del pensiero cinese. Ora è senza dubbio vero che il termine T'ien 
rivela fin nella sua origine pittografica una caratteristica antropomorfica. 
Le forme più antiche dell'ideogramma, infatti, avevano l'aspetto di una figura 
umana con una grossa testa forse a simboleggiare la potenza o la scienza della 
divinità. Una concezione personale dei T'ien è quindi presente nella filosofia 
cinese; il Fung Yu-lan, anzi ritiene che lungo tutto il corso della filosofia 
cinese, esso sia usato di volta in volta con almeno cinque significati diversi. 
E cioé: 1) Un T'ien materiale o fisico, corrispondente cioè al firmamento e 
a cui si fa riferimento quando lo si giustappone alla terra; 2) un T'ien, che 
regge e presiede sull' universo come lo si ritrova in espressioni quali: Huang 
T'ien Shang Ti, ossia: " il Cielo, grande Sovrano "; 3) un T'ien che significa 
qualcosa come Fato o Destino (Ming) e che si riferisce a tutti gli eventi della 
vita umana sui quali l'uomo stesso non ha controllo; 4) un T'"ien in senso 
naturalistico equivalente alla espressione europea ’' Natura '' e, infine, 5) un 
concetto etico del T'ien raffigurante l'idea di un principio morale che informa 
di sé tutto l'universo. Non basta comunque la personalizzazione di una divi- 
nità primitiva o di un principio primordiale per poter parlare di analogie 
con una esperienza religiosa occidentale. Manca anche nei riferimenti più 
schiettamente antropomorfici del T"ien qualsiasi riferimento ad una sua atti- 
vità creazionale o una sua volontà autonoma, la quale sia in grado di inci- 
dere sull'ordine dell'universo. Anche quando appare come punitore della 
cattiveria umana il Ten o lo Shang Ti non costituiscono che 1 magistrati pas- 
sivi dell'ordine dell'universo. Il T'ien può essere il dio della giustizia, ma 
non quello della vendetta o della misericordia: manca quindi qualsiasi pro- 
blematica della grazia. 

Quale che sia stata dunque l'ampiezza di una concezione personale o 
antropomorfica del T"ien nella Cina primitiva, è necessario ricordare che essa 
deve essere limitata da numerose riserve che possono essere riassunte nei se- 
guenti due punti precisati dal Needham: a) che la de-personalizzazione di 
Dio nell'antico pensiero cinese ebbe inizio cosî presto e andò cosî in profon- 
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dità che la concezione di un essere celestiale divino, creatore di un sistema 
di leggi e di ordinanze alla natura non umana non si è mai sviluppato, e b) 
che il più alto essere spirituale conosciuto e onorato dai cinesi non è mai 
stato un creatore nel senso in cui lo intendevano soprattutto gli ebrei. 


IV. LA FILOSOFIA POLITICA DEI CHOU 


In ogni modo, sia nel momento primitivo in cui prevaleva una concezione 
personale del T'ien, sia nei momenti successivi in cui questo concetto si era 
completamente spersonalizzato, il sovrano (Wang) costituisce il punto di 
contatto tra l'ordine divino e l'ordine umano, l'interprete della volontà del 
cielo, il garante del mantenimento sulla terra dell'ordine naturale. Tutto l'or- 
dine politico del mondo cinese quindi, ancor prima della creazione, con la 
dinastia Ch'in, di un impero universale, rivela queste caratteristiche sacrali. 
Se anche questa struttura politico- religiosa risale alla dinastia Shang, è con 1 
primi personaggi della dinastia Chou che la dottrina politica cinese assume 
una forma organica e rivela alcune caratteristiche che si svilupperanno nel pen- 
siero dei secoli successivi. Il primo tentativo di razionalizzazione del fonda- 
mento religioso dei valori politici è esposto in una sezione del Libro det Docu- 
menti (Shu Ching) noto sotto il nome di Grande Regola (Hung Fan) che però, 
nella sua forma attuale è probabilmente opera molto più tarda. Secondo la 
tradizione contenuta nello stesso Libro degli Annali questo testo fu rivelato dal 
Cielo al leggendario imperatore Yi, come regola di condotta alla quale il so- 
vrano avrebbe dovuto assoggettarsi. Essa sarebbe stata in seguito perduta 
dagli ultimi corrotti sovrani della dinastia Hsia e ritrovata più tardi al tempo 
del primo sovrano della dinastia Chou. 

AI Duca di Chou, che probabilmente fu in effetti l'organizzatore della 
nuova dinastia, la tradizione contenuta nel Libro dei Documenti fa risalire l’enun- 
ciazione di una dottrina politica di grande rilievo. Secondo questa dottrina 
il potere di un imperatore derivava dal T'ien Ming, il "” Decreto o 1l Man- 
dato del Cielo ”’, una investitura che il Cielo riconosceva a chi fosse degno 
di essa e che era padrone di togliere per ragioni inverse. In un celebre passo 
del Libro dei Documenti il Duca di Chou cosf giustifica la conquista del potere 
da parte della propria dinastia: « Ti (la divinità suprema) ha fatto discendere 
il castigo sui Hsia, ma il sovrano Hsia non ha fatto che accrescere il proprio 
lusso e ha rifiutato di rivolgere al popolo parole di consolazione; egli era un 
corrotto che si conduceva da cieco e non voleva lasciarsi guidare nemmeno 
un sol giorno da Ti. Queste cose voi le conoscete. Egli disprezzava gli ordini 
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di Ti, le pesanti punizioni che infliggeva non facevano che accrescere il disor- 
dine che sconvolgeva all'interno il regno dei Hsia. Egli non trattava bene 
la moltitudine .. . tutti i giorni crescevano l'afflizione e il dolore del popolo. 
A questo momento il Cielo (T°sen) si mise in cerca di un vero sovrano per il 
popolo ed egli elargi il proprio glorioso Mandato a T"ang il vittorioso, che 
punf e abbatté il sovrano dei Hsia ... A partire da lui fino a Ti Yi tutti 1 
sovrani dimostrarono una brillante virtà e inflissero solo castighi giustificati 
e furono in tal modo capaci di esercitare una benefica influenza sul popolo... 
Ma allorché venne il turno del vostro ultimo sovrano (l’ultimo sovrano della 
dinastia Shang) questi fu incapace di conservare il Mandato del Cielo ... 
Allora nelle numerose regioni del vostro dominio ... il Cielo s1 mise alla 
ricerca di qualcuno che obbedisse ai suoi ordini ma non vi era nessuno che 
ne fosse capace. Ed ecco che venne il nostro re, il re dei Chou che trattava 
bene le moltitudini, era virtuoso e conduceva con attenzione 1 sacrifici agli 
spiriti e al Cielo. Questa è la ragione per cui il Cielo ha designato noi a godere 
dei suoi favori e ci ha scelto e ci ha accordato il Mandato degli Shang per go- 
vernare le vostre numerose regioni ». 

In questo passo lapidario e suggestivo, come si è visto, la figura del Cielo 
ha ancora caratteristiche spiccatamente antropomorfe e ricorda più il Dio di 
Israele che l'astratto principio della speculazione cinese successiva. Il rapporto 
tuttavia tra l'entità celeste e l'ordine politico non muterà nei secoli successivi. 
Nel passo va notato altresî come tra le ragioni che spingono il Cielo a privare 
un sovrano del suo Mandato esiste il fatto che il sovrano si è dimostrato in- 
capace di trattare bene le moltitudini. Viene cosî posto, sia pure implicita- 
mente e in via secondaria il principio che il benessere del popolo costituisce 
la giustificazione o per lo meno una delle giustificazioni della validità del 
potere di un determinato sovrano. Naturalmente, la dottrina enunciata in 
questo passo del Libro des Documenti era stata elaborata dalla dinastia Chou 
per giustificare agli occhi dell'ecumene sinizzato la usurpazione del trono della 
dinastia precedente. Altri documenti più tardi, risalenti al VI sec., ribadi- 
scono la liceità di una rivolta di palazzo contro un signore feudale che si sia 
dimostrato indegno della propria funzione. Si veda ad esempio quel passag. 
gio dello Tso Chuan dove a proposito dell'anno 510 a. C. si narra la storia 
di un vassallo che cacciò il proprio signore e tuttavia il popolo si sottomise 
a lui e 1 signori feudali accettarono quanto egli ebbe fatto in base a conside- 
razioni analoghe a quelle citate poco anzi. 

Mentre in queste forme veniva elaborata la dottrina politica, che stabiliva 
un nesso inscindibile e un parallelismo tra l'ordine cosmico e quello umano, 
veniva formulandosi un tentativo di razionalizzazione e di giustificazione 
filosofica dei legami che uniscono i diversi membri all'interno della famiglia. 
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Il mondo familiare ha nella cultura cinese una particolare importanza non sol- 
tanto in vista della struttura della società a cui si è già accennato nelle pagine 
precedenti, ma anche per il fatto che all'interno di esse vigono rapporti ana- 
loghi a quelli che regolano il plesso politico più ampio. Se l'ordine politico 
dunque riflette e ripete l’ordine cosmico, quello della famiglia riflette e ripete, 
più in piccolo, l'ordine politico. Tutto il pensiero successivo, d'altronde, e in 
particolare la scuola confuciana, ribadiranno a sazietà questi concetti preci- 
sando il valore, il significato e la portata dei rapporti che legano tra di loro i 
diversi membri del nucleo familiare inteso come cellula fondamentale del- 
l'agglomerato politico. Attraverso 1 valori etici rappresentati dalla famiglia, 
la popolazione non nobile e prevalentemente agricola (che si identificava forse 
con le popolazioni sottomesse dalla calata dei Chou) riceve un inquadramento 
sia pure modesto nell'ordine politico e cosmologico dell'universo. 
Tuttavia tra il 1000 e il 500 a. C. la frattura tra la nobiltà feudale e il 
resto della popolazione, tra 1 conquistatori e 1 conquistati, sussiste profon- 
dissima e praticamente invalicabile. Su un piano di filosofia politica tale frat- 
tura è testimoniata tra l'altro dall'esistenza di due concetti, quello di Li e 
quello di Fa dei quali soprattutto il primo avrà un'importanza notevolissima 
in tutto il pensiero successivo e in particolare in quello della scuola confuciana. 
La parola Li significa oggi rito, etichetta, educazione, cortesia. Tale accezione 
è stata assunta dallo sviluppo successivo del termine il quale contrassegnava 
all'origine un'area semantica più vasta che comprendeva tutto il corpo delle 
usanze e dei costumi tradizionali. Nell'epoca preconfuciana era dunque Li, 
qualunque cosa fosse ordinata dalla legge naturale o qualunque atteggiamento 
fosse rispettoso dei tabù accettati comunemente da tutta la società. Il Li 
aveva quindi il significato di ciò che noi chiamiamo legge naturale in contrap- 
posizione alla quale il concetto di Fa (Legge) stava ad indicare la norma po- 
sitiva, prescritta dalla volontà umana di un governante non dall'ordine 
naturale delle cose. Una trasgressione del Li quindi provoca innanzitutto 
un perturbamento nell'ordine naturale, mentre una infrazione al Fa è seguita 
da un Hsing ossia da una sanzione penale decisa dal legislatore. Il mondo 
cinese tuttavia ha sempre dimostrato una certa riserva verso la legislazione 
positiva ed ha sempre visto nel moltiplicarsi dei provvedimenti legislativi 
una prova della decadenza di un governo. Tutto questo nella convinzione 
che la lettera della legge servisse più a eludere l'applicazione della giustizia 
che a facilitarne l'attuazione. D'altro canto, la grande preferenza accordata 
fin dai tempi più antichi al Li rispetto al Fa è in evidente collegamento con 
il rapporto tra ordine umano e ordine naturale sul quale, come si vede, è 
necessario tornare di continuo. Quello che tuttavia è particolarmente signi- 
ficativo al fini del nostro discorso, è che il Li costituiva durante la prima parte 
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della dinastia Chou il codice d'onore non scritto della classe superiore mentre 
il Fa era la norma inculcata alle classi inferiori. Il duplice aspetto di questa 
situazione trova la sua formulazione più chiara e inequivocabile nel famoso 
passaggio del Li Chi (Libro dei Riti) che dice: « Il Li non giunge in basso fino 


al popolo; il Hstng non giunge in alto fino ai nobili ». 


V. GLI ALBORI DEL RAZIONALISMO 


Tutto quanto è stato detto fin qui può forse dare una idea approssima- 
tiva di quello che è stato chiamato il ' fondo istituzionale della filosofia 
cinese ". Esso si compendia in una concezione unitaria e dinamica del reale. 
Sulla base di questa concezione, in gran parte prelogica e mitica plasmatasi 
attraverso un lungo periodo di tempo ma evidentemente tutt'altro che orga- 
nica o univoca, si creerà il frazionamento delle diverse scuole dei secoli clas- 
SICI. Queste pur essendo estremamente differenziate e in molti casi antite- 
tiche, si rifanno tutte più o meno esplicitamente ai temi e alla problematica 
venuta elaborandosi durante i primi cinquecento anni della dinastia Chou. 
Ciò è vero persino per confucianesimo e taoismo, che derivano da un 
ceppo comune e partono da alcuni principi fondamentali non del tutto dis- 
simili; anche se il tacismo, come vedremo, è forse l'unica delle dottrine po- 
steriori che già in quest'epoca vanta una propria tradizione autonoma, forma- 
tasi non nelle cancellerie e nelle corti dei potentati settentrionali, ma sulla 
scorta della tradizione meridionale mistica ed eremitica lontana da interessi 
di tipo politico attivo. La scarsità delle date e la inattendibilità di quasi tutte 
le attribuzioni a quest'epoca, ci impediscono di tentare una cronologia anche 
approssimata dello sviluppo del pensiero durante i primi cinque secoli della 
dinastia Chou. Tuttavia due cose sono da notare. Innanzitutto tra le numero- 
sissime opere sapienziali e dottrinali che la tradizione posteriore ha attribuito 
a questa epoca primitiva ve ne sono senza dubbio alcune o parti di alcune che 
risalgono realmente ai secoli a cui sono state attribuite. Tra queste, per li- 
mitarci ad alcune citazioni, potremo ricordare alcune parti dello Yi Ching 
e alcune parti dello 7so Chuan il quale, noto nella tradizione come semplice 
commentario dello Ch'iun Chiu, costituisce in realtà una preziosa opera storio- 
grafica ricca di primitive testimonianze ideologiche. D'altro canto, i classici 
cinesi ci tramandano il nome di numerose personalità che avrebbero portato 
un contributo specifico alle dottrine del tempo. È ovviamente impossibile 
parlare di essi singolarmente poiché gran parte delle espressioni o delle idee 
ad essi attribuiti, risale ad epoca molto più tarda, ma è molto probabile che 
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essi siano stati in realtà gli elaboratori di qualche primitiva dottrina che giu- 
stificasse e servisse da pretesto alle attribuzioni seriori. Tra queste personalità 
possiamo innanzitutto citare il Duca di Chou, del quale abbiamo già parlato. 
O, ancora, Shen Hsii il quale, in un passaggio contenuto nello Tso Chuan 
a proposito dell'anno 679 a. C. ci appare come il precursore di una mentalità 
scettico-critica che assume un atteggiamento riservato e negativo davanti al 
fenomeni spiritici e soprannaturali della primitiva tradizione religiosa. Al 
principe che lo interrogava su una apparizione soprannaturale, Shen Hsii 
dava infatti questa spiegazione: «Quando un uomo teme qualcosa, il suo 
spirito fuggendo attrae una apparizione che è in riferimento a ciò che egli 
teme. Queste apparizioni hanno la loro origine negli uomini. Quando gli 
uomini sono senza colpa non appare alcuna forma di malaugurio, ma quando 
gli uomini si allontanano dalle regole di un retto comportamento, esse appa- 
iono. Questo è il modo in cui esse vengono formate e causate ‘' 

In maniera analoga lo Tso Chuan testimonia sull'affevolirsi delle credenze 
negli Spiriti (Shen), che conduce a sua volta a un'interpretazione umanistica 
del significato dei sacrifici. Questi infatti, che all'origine erano compiuti 
allo scopo di placare gli spiriti e di conquistarne la benevolenza, assumono 
sempre più il significato di solennità attraverso le quali vengono confermati 
e rafforzati 1 vincoli tra 1 membri della comunità, ribaditi i valori di una con- 
dotta conforme ai Riti (Li), onorati coloro che hanno ben meritato. A illustrare 
questa attitudine razionalistica valga il seguente passaggio dello Kuo Yi, che 
si riferisce con ogni probabilità al periodo preconfuciano: «I sacrifici sono 
delle grandi istituzioni in uno Stato e sono istituzioni che rendono capace 
il governo di avere successo. Quindi i sacrifici devono essere regolati con 
ogni cura al fine di servire come istituzioni per lo Stato . . . Le regole fissate 
dai re saggi che governano il sacrificio, hanno stabilito che debbano essere 
offerti sacrifici a coloro le cui leggi hanno permeato la vita del popolo; a 
coloro che sono morti per la loro industriosità; a coloro grazie ai cui sforzi 
il paese è stato pacificato; a coloro che hanno posto fine a grandi calamità 
naturali; a coloro che hanno resistito a ogni sofferenza ». 

In questo ambiente intellettuale nasce nel 551 a. C. quello che è stato 
definito il "’ re senza corona” della Cina: Confucio. 
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I PRIMI MAESTRI: CONFUCIO E MO TI 


I. LA SCUOLA CONFUCIANA E IL "' PRIMO MAESTRO ’' 


La data del 551 a. C. non tontrassegna alcun particolare avvenimento 
nella storia della Cina. Il periodo " Primavera e Autunno ” volge ormai verso 
il termine e si accentua gradatamente l'esautorazione della dinastia Chou. 
Ma anche se mancano avvenimenti storico-politici di rilievo, la data della 
nascita di Confucio ha un significato tanto rilevante non solo nella storia del 
pensiero, ma in quello di tutta la cultura estremo-orientale da giustificare 
la sua scelta per indicare il momento di passaggio dalla fase aurorale a quella 
storica della filosofia cinese. La scuola e la tradizione di pensiero, che, in 
onore al fondatore, è nota nelle lingue occidentali come confucianesimo, 
viene indicata invece dai cinesi con un termine che non contiene alcun rife- 
rimento alla persona del Maestro. Ma la parola Ju, che sta per confuciani, 
indica solo uomini colti, dotti o letterati. Tale termine trova la sua giustifi- 
cazione nel fatto che Confucio stesso si poneva come il semplice cultore, 
estimatore e studioso di un sapere già fissato nella antichità. E' questo spiega 
come il termine di ’' primo confuciano '' fosse dalla tradizione cinese attri- 
buito spesso addirittura al Duca di Chou vissuto vari secoli prima di Con- 
fucio. D'altro canto è opportuno tener presente il significato etimologico 
del termine cinese perché esso ricorda come la scuola dei confuciani non 
fosse solo una tradizione filosofica ma proponesse un ideale di uomo nel 
quale erano armonizzate tutte le discipline dell'antichità e per la quale la più 
alta aspirazione non era costituita dalla conoscenza intellettuale dell'universo, 
ma piuttosto da una armonia e pienezza di vita civile. Abbiamo già visto 
come Confucio fosse preceduto da una lunga tradizione sapienziale e dottri- 
naria in cui si inserisce e a cui si ricollega tutto il suo insegnamento. Tuttavia 
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esiste tra Confucio e i saggi a lui precedenti una differenza radicale e fonda- 
mentale che fanno di lui una figura di importanza storica. Confucio fu proba- 
bilmente il primo personaggio della storia cinese che abbia elaborato delle 
dottrine non nella sua qualità di funzionario o ministro di qualche corte 
feudale, ma a titolo di insegnante privato. Egli fu un maestro alla cui scuola 
sl accedeva dietro pagamento di un semplice compenso, analogamente a 
quanto avveniva quasi contemporaneamente, in Grecia, per le scuole dei sofisti. 
Tale caratteristica, su cui ritorneremo in seguito, non soltanto fa di lui il 
creatore di un nuovo personaggio del mondo cinese ma ha anche influenzato, 
per molti riguardi l'elaborazione delle sue dottrine. Se si tiene presente in- 
fatti l'aspetto rivoluzionario e innovatore che il suo insegnamento privato 
costituiva, è più facile capire perché Contucio si ponesse come cultore e 
ammiratore della dottrina antica piuttosto che come elaboratore di idee 
nuove. La tradizione e il costume, che facevano dei poteri politici e degli 
ambienti ufficiali gli unici depositari di qualsiasi tipo di saggezza e di sapere 
erano ancora troppo fadicate nei cinesi dell'epoca (e ovviamente anche in 
Confucio) perché fosse possibile immaginare che qualcuno esercitasse il sapere 
a titolo puramente privato. Perché Confucio fosse ascoltato era necessario 
quindi che la novità del suo insegnamento fosse limitata all'originalità dei 
modi mentre si ribadiva il convincimento che solo il sapere tramandato 
attraverso una lenta sovrapposizione di innumerevoli generazioni, fosse 
degno di essere preso in considerazione. 


a) Vita ed importanza storica 


K'ung Fu Tzu, o Confucio secondo la forma invalsa da noi, nasce dunque 
nel 551 (o 552) nel piccolo ducato di Lu situato ai confini occidentali dello 
Shantung: vedremo quale rilievo avesse il fatto che il confucianesimo abbia 
avuto origine in uno dei più piccoli ma più progrediti domini feudali del mondo 
cinese. Nato secondo la tradizione da famiglia nobile decaduta a una situa- 
zione economica assai modesta, Confucio perdette nel 548 il padre e tra- 
scorse una esistenza molto misera durante gli anni della giovinezza. Nel 501 
Confucio avrebbe ricevuto nel proprio paese natale un incarico ufficiale, ma. 
dalle diverse fonti non è ben chiaro se si fosse trattato di un piccolo incarico 
esecutivo o se egli non fosse diventato addirittura ministro della giustizia e 
cancelliere del ducato di Lu. La sua vita ufficiale non fu comunque molto 
lunga né particolarmente felice e nel 497 Confucio lasciò l'incarico per dedi- 
carsi completamente all’; insegnamento privato. Dopo due anni, nel 495 egli 
abbandonò il proprio paese natale in compagnia dei discepoli e cominciò 
un periodo di peregrinazione dall'uno all'altro Stato feudale del mondo 
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cinese nella speranza di trovare qualche principe che gli consentisse di guidare 
lo Stato e di compiere quell'opera di rinnovamento e di risanamento, che il 
suo insegnamento predicava. Sembra che in questo periodo Confucio fosse 
già celebre e riverito in tutti i paesi della Cina. Tuttavia nessuno dei principi, 
che pure riconoscevano la sua saggezza, si dichiarò disposto a concedere al 
vecchio maestro il governo del proprio territorio. Confucio tornò a Lu dopo 
13 anni di peregrinazioni nel 482 e, dopo tre anni di permanenza nel paese 
natale, mori nel 479 a. C. I dati sicuri riguardanti la sua vita sono molto scarsi 
in relazione all'importanza e alla fama postuma del personaggio, ma le fonti 
che ci parlano di lui sono in gran parte sospette per due opposte ragioni. 
Da un lato la tradizione confuciana ne ha idealizzato la figura con meriti e qua- 
lità, che hanno palesemente un semplice valore esemplare; pensiamo soprat- 
tutto al confucianesimo della dinastia Han durante la quale il maestro venne 
onorato con un culto quasi divino, che ha circondato la sua storia a cominciare 
dal momento della nascita di avvenimenti soprannaturali. D'altro lato la tra- 
dizione storiografica influenzata dal taoismo, si è spesso sbizzarrita nel can- 
zonare il vecchio maestro considerato come un pedante e uno sciocco. Per 
questa ragione anche la massima fonte sulla vita di Confucio ossia | passi che 
parlano di lui contenuti nello Shi Chi di Su-ma Ch'ien (I sec. a. C.) è da accet- 
tare con molte riserve: troppo note sono infatti le simpatie taoiste del grande 
storico € troppo evidente la vena di ironia che serpeggia tra le espressioni 
di ossequio formale fin troppo accentuato. Negli ambienti taoisti si formò 
cosi una copiosissima tradizione di aneddoti in cui Confucio veniva posto 
a contatto con eremiti taoisti o addirittura con Lao Tzu e nei quali appariva 
più o meno come un ridicolo vecchio pieno di iattanza e di una fiducia asso- 
luta nelle proprie dottrine, che la esperienza di ogni momento si preoccupava 
di sconfessare. 

Come altri grandi maestri a lui contemporanei in oriente e occidente 
(Socrate, il Buddha) anche Confucio non lasciò alcuno scritto di sua mano. 
Le sue idee e dottrine sono conservate in scritti raccolti dai discepoli in una 
epoca che spesso è assai difficile determinare con esattezza. La rinascita del 
confucianesimo dopo il primo millennio dell'era volgare, nota col nome di 
neo-confucianesimo, ha portato a una canonizzazione dei testi antichi raccolti 
nei celebri Quattro libri (Ssu Shu), che vengono spesso, ma con scarsa giusti- 
ficazione, indicati come la Bibbia dei cinesi. Di questi quattro libri l'ultimo è 
attribuito a Mencio (372?-289?), mentre gli altri tre sono riferiti ai più di- 
retti discepoli di Confucio. Essi sono il Lun Yi, che viene generalmente 
indicato in inglese come Aralects e in italiano come Dialoghi di Confucio, il 
Ta Hsiieh o Grande Studio, e il Chung Yung o Giusto Mezzo. Queste due ultime 


opere sono comunque certamente di composizione molto più tarda e risal- 
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gono al periodo immediatamente precedente la dinastia Han. Per una cono- 
scenza abbastanza precisa dell'opera di Confucio è necessario basarsi quindi 
soprattutto sui Dialoght, che consistono in una serie tutt'altro che organica 
di brevi osservazioni del maestro o di risposte del maestro o domande poste 
dai discepoli. Sebbene anche nel testo attuale dei Lun Yii esistano parti evi- 
dentemente interpolate in epoca molto più tarda, si ritiene generalmente che 
la composizione dell'opera risalga agli anni immediatamente seguenti la morte 
del maestro. 

Per comprendere meglio il significato del Lun Yi e giustificarne il carat- 
tere frammentario e spesso oscuro, possiamo immaginarlo come un quaderno 
d'appunti tenuto dai discepoli per i quali le scarne notazioni erano natural- 
mente integrate dal ricordo della diretta parola del Maestro. 

Basta esaminare brevemente le interpretazioni date dagli studiosi europei 
del pensiero confuciano per rendersi conto come questo presenti una tale 
area di indeterminatezza da prestarsi ai più disparati accostamenti. Va ricor- 
dato ad esempio come il grande studioso e missionario Matteo Ricci ester- 
nasse la sua ammirazione per i vecchi maestri del pensiero cinese e in parti- 
colare per Confucio, precursor Christi in rebus naturalibus. Sulla scorta di Ricci 
e dei suol primi compagni, anzi, la Chiesa manifestò sempre una riverenza 
e simpatia per 1 filosofi cinesi dell'antichità e in particolare su Confucio. La 
sua posizione nei riguardi del pensiero cinese è riassunta in termini chiari 
nel Primum Concilium Sinense, n. 109: Idolatricus cultus et  supertitiones con- 
fucianismi buddismi et taoismi refutentur, et omnino sine ulla tergiversatione, dam- 
nentur. Confucius vero, Mencius, ecc. ne contemnentur. Non uti dis habendi, sed 
uti philosopht ante Christum nati, qui quaedam bona principia moralia professi sunt, 
multis mixta erroribus. 

In epoca più moderna basta scorrere le pagine dello Zenker per vedere 
apertamente sottolineato il paragone di Confucio con Kant, mentre uno stu- 
dioso americano come il Creel sottolinea e mette in evidenza gli '' aspetti 
democratici '' di Confucio. Dal canto suo l'ex-presidente della Repubblica 
popolare cinese Liu Shao-ch'i cita Confucio più volte a conforto di posizioni 
marxiste (e questo gli verrà abbondantemente rinfacciato a partire dalla 
‘Rivoluzione Culturale '' scoppiata nel 1966). Va tenuto sempre presente 
insomma come data la scarsità e la frammentarietà del testo sia impossibile 
rintracciare nel pensiero confuciano un sistema, la cui esigenza era d'altra 
parte completamente estranea all'autore. Nelle prossime pagine si cercherà 
quindi non di ricostruire una sistematicità che non esiste, ma piuttosto di 
rintracciare alcuni motivi fondamentali nel pensiero di Confucio, che in 
molti casi solo 1 filosofi dei secoli seguenti riusciranno a chiarire e a deter- 
minare in termini più precisi. È necessario però aggiungere qualcosa che 
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metta in guardia il lettore occidentale contro l'apparente inaccessibilità del 
testo quale gli giunge attraverso le traduzioni classiche. Già lo Hegel nelle 
prime pagine delle sue Vorlesungen tracciava un breve severissimo giudizio 
di tutta la filosofia cinese in base appunto alla povertà speculativa da lui ri- 
scontrata in Confucio, e, in genere, la storiografia filosofica occidentale, soprat- 
tutto quella di ispirazione idealistica, ha fatto proprio questo giudizio. A 
prescindere tuttavia dalla assurdità di condannare con un giudizio sommario 
tutto un processo culturale solo in base alle sue prime formulazioni, va sotto- 
lineato come spesso il testo confuciano ci appaia speculativamente più povero 
di quanto sia in realtà per la difficoltà di assaporare appieno riferimenti, cita- 
zioni, episodi, aneddoti che avevano per i contemporanei del maestro un 
significato molto chiaro. Questa difficoltà che forse apparirà dai passi com- 
mentati più avanti, tende oggi a scomparire man mano che le ricerche e gli 
studi comparativi portano in luce nuovi legami e nuovi rapporti tra il pen- 
siero del '' primo santo ”’, e il mondo a lui contemporaneo. 


b) La tradizione antica e l'orizzonte culturale 


Uno dei temi più volte ricorrenti attraverso i Dialoghi è quello dell'am- 
mirazione verso la cultura dei primi sovrani Chou. In ogni occasione Con- 
fucio esalta la civiltà di quel tempi paragonando la decadenza presente alla 
grandezza passata. Allora si regnava grazie ai Riti, oggi grazie alla violenza. 
Allora si curavano le arti e i costumi, oggi ci si abbandona al piacere licenzioso. 
Allora il sovrano stesso guidava la politica dello Stato con la solennità sacrale 
con cui compiva i sacrifici, oggi sono 1 ministri che si arrogano il potere dello 
Stato. Tutto ciò si riassume soprattutto nella ammirazione e venerazione per 
la figura del Duca di Chou. Il culto per l'antichità era quindi ad un tempo ciò 

che Confucio considerava di maggior interesse nel suo insegnamento e ciò 

che tutta la posteriorità riconoscerà come il tratto distintivo del maestro. 
Tale atteggiamento è testimoniato da un celebre passo (Dialoghi, III, 9); «il 
maestro dice: la dinastia dei Chou ha preso insegnamento dalle due dina- 
stie precedenti. Come è armoniosa la sua cultura : 10 seguo 1 Chou ». 

L'ammirazione e il culto di Confucio per i Chou si risolve quindi in 
ultima analisi nell'ammirazione e nel culto per la cultura ( Wen). Si precisa 
cosf in Confucio l'aspetto del letterato (Ju) che in analogia col sofos del- 
l'Ellade classica, si preoccupa di conoscere ed interpretare tutto il sapere 
delle più svariate discipline umanistiche. Questo interesse di Confucio per 
la cultura in generale si concreta nella cura che egli dedicò a raccogliere, com- 
mentare e spiegare i classici della poesia e della storia. Vedremo trattando il 
pensiero dell'epoca Han come divergenti siano le interpretazioni sul ruolo 
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sostenuto da Confucio nei riguardi delle tradizioni letterarie e storiche pre- 
cedenti. Comunque sia, è certo che egli usò nel proprio insegnamento in 
modo amplissimo il Libro delle Odi, il Libro della Storia, della Musica e delle 
Mutazioni servendosene sotto un duplice aspetto: da un lato come esempli- 
ficazione moraleggiante, dall'altro come nutrimento indispensabile di un 
animo veramente ricco. 


c) Dottrina e metodo: l'"’ Insegnabilità "' della saggezza 


L'umanesimo di Confucio si sviluppava quindi nelle: due direzioni che 
il termine indica anche nella sua accezione moderna. Da un lato verso le di- 
scipline letterarie, estetiche e storiche, dall'altro verso la problematica morale 
dell'uomo: Appare invece totalmente assente, ed è un punto di particolare 
interesse, qualsiasi riflessione o opinione sul mondo della natura, sui fenomeni 
soprannaturali e su quelle che definiremmo oggi discipline specialistiche. Su 
tale limitazione dell'insegnamento testimonia anche un passo dei Dialoghi 
(II, V, 12) che dice: « Tutti 1 discepoli possono ascoltare le lezioni del Maestro 
sullo sviluppo della personalità e sulla cultura, ma non gli insegnamenti sulla 
natura dell'uomo e sull'azione del cielo »: passo che allude verosimilmente a 
una distinzione tra insegnamento esoterico ed essoterico, ma che sottolinea, 
comunque, il carattere primario e fondamentale del momento " umanistico ”. 

D'altra parte, quali fossero i soggetti dell'insegnamento del maestro è 
chiaramente precisato in un altro passo dei Dialoghi (IV, VII, 24): «Il Mae- 
stro insegnava soprattutto quattro cose: la cultura, la morale, la lealtà e 
la sincerità ». 

Il Needham, che ha cercato di determinare quale influenza le imposta- 
zioni confuciane abbiano avuto sui successivi sviluppi delle scienze naturali 
in Cina, riconosce nel confucianesimo due particolari tendenze di cui una era 
favorevole allo sviluppo della scienza, mentre l'altra ne limitava l'interesse 
e la capacità di diffusione. Esse sono il razionalismo e la mancanza di ogni 
superstizione e di interesse verso forme soprannaturali di religione da un 
lato, e, dall'altro, la concentrazione dell'interesse sopra la vita sociale umana 
con esclusione dei fenomeni non umani; mentre il primo punto è potenzial- 
mente favorevole allo sviluppo delle scienze, il secondo ha inciso negativa- 
mente su ogni ricerca che riguardasse le '' cose naturali '’ come opposte agli 
"' affari umani ". Il razionalismo confuciano assume dunque, senza criticarle 
sostanzialmente, le dottrine cosmologiche e naturalistiche che abbiamo visto 
delinearsi nel primo capitolo. Esso sembra accettare senza riserve l'antico paral- 
lelismo tra la Via del Cielo (T"ien Ta0) e la Via dell'Uomo (Jen Tao). Sul primo 


termine si limita però ad accogliere le opinioni tradizionali imbevendole per 
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lo più in uno scetticismo di tipo agnostico. Tuttavia quando Confucio parla 
del Ming come di una volontà del Cielo sembra intendere questo come un 
legislatore. Alcuni passi dei Dialoghi, d'altra parte comprovano l'uso da parte 
di Confucio del termine in senso personale e quasi antropomorfico. Nella 
espressione seguente, ad esempio: « Se la mia dottrina deve seguire la sua via 
è il Cielo che ha deciso ciò; se ella deve essere arrestata nel suo cammino è 
il Cielo che lo vuole; che cosa può fare Kung-po Liao contro i decreti del 
Cielo? » (Dialoghi, VII, XIV, 38). 

In queste espressioni il termine tradotto con Cielo è in realtà Ming e 
il ‘significato generale sembra suggerire che un principio di volontà intelli- 
gente sia implicito nel termine. Più oltre troviamo: Confucio dice: « il saggio 
rispetta tre cose. Rispetta la volontà del Cielo (T'ien Ming)...» (Dialoghi, 
VII, XVI, 7). 

Ancora, piangendo la morte del discepolo il maestro dirà (Dialoghi, VI, 
XI, 8): « Amimé, il Cielo mi ha tolto la vita, il Cielo mi ha annientato ». 

D'altro canto, l'insegnamento confuciano non critica e non rinnega espli- 
citamente le credenze naturali e soprannaturali della religione e della tradi- 
zione anteriore, ma tende a dare ad esse un significato sempre più umanistico 
e razionale. Significativo è a questo riguardo il suo atteggiamento verso gli 
spiriti: « Egli compiva i sacrifici come se essi (gli spiriti) fossero presenti. 
Egli sacrificava agli spiriti come se gli spiriti fossero presenti » (Dialoghi, II, 
III, 12); e ancora «Il maestro diceva: dedicarsi con ogni serietà al proprio 
dovere verso l'umanità: e, pur rispettando gli spiriti, tenersi lontani da essi, 
questo può essere chiamato saggezza » (Dialoghi, III, VI, 20). 

La posizione di Confucio verso il soprannaturale e il trascendente inteso 
in senso religioso, trova comunque il suo locus classicus in un passo (Dialoghi, 
VI, XI, 11) che non può non far pensare al tollerante scetticismo "di So- 
crate, all'indifferenza di Epicuro per gli dèi relegati negli intermundi, o 
alla condiscendenza verso le divinità, che traspare dalle prime prediche del- 
l'Illuminato: « Chi Lu interrogò Confucio sul modo di onorare gli spiriti. 
Il maestro rispose: '’ Colui che non sa compiere i propri doveri verso gli 
uomini come sarà capace di onorare gli spiriti? '. '' Permettetemi di interro- 
garvi sulla morte "'. Il maestro rispose: '’ Colui che non sa che cosa è la vita, 
come saprà che cosa è la morte? ». 

Scopo dell'insegnamento non è quindi quello di insegnare come raggiun- 
gere la conoscenza delle cose, ma soprattutto quello di determinare una 
coscienza che guidi e conduca l'uomo nel compimento degli affari umani. 
Rivolgendosi a un discepolo Confucio dice (Dialoghi, III, VI, 11): «Sii un 
Letterato (Ju) nobile, non un Letterato comune». Le espressioni di questo passo 
che abbiamo tradotto come '' nobile "' e '' comune suonano rispettivamente 
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in cinese come Chiin-tzu e Hsiao-jen. Questi due termini hanno sempre in- 
dotto 1 sinologi occidentali ad usare traduzioni differenti e in alcuni casi a 
rinunciare addirittura ad una traduzione per lasciare il termine semplice- 
mente translitterato. Ritengo tuttavia che le espressioni " nobile" e ’.co- 
mune '’ siano sufficientemente adatte a rendere il termine originale, perché 
esse presentano anche in italiano quella duplicità di significato che avevano 
nel linguaggio cinese. Fino a Confucio infatti l'espressione Chiin-tzu indica 
la nobiltà del sangue come distinta dai Hstao-jen, ossia dai piccoli uomini della 
popolazione non nobile. I Chiin-tzu sono quindi i membri della élite chiusa 
ed ereditaria depositari per definizione di ogni virtà e di ogni saggezza. Ma 
come in italiano il termine nobile indica oltre gli appartenenti ad una aristo- 
crazia ereditaria anche coloro che si elevano sulla media per doti morali ed 
intellettuali, cosî in Confucio i termini Chiin-tzu e Hstao-jen assumono un 
diverso significato e questo costituisce forse il punto più interessante e più 
gravido di conseguenze di tutta la dottrina confuciana. Per Confucio infatti 
il Chiin-tzu è nobile non per natali, ma per qualità morali o intellettuali sia 
che queste siano in suo possesso fin dalla nascita, sia che vengano ottenute 
attraverso lo studio e l'autodisciplina. Tale inversione di significato non ha 
avuto soltanto importanza grandissima storicamente in quanto costituisce la 
prima lontana giustificazione di quel sistema burocratico che affiancherà ben 
presto in Cina la nobiltà ereditaria, ma ha anche influenza grandissima sulla 
elaborazione interna del pensiero di Confucio e sull'impostazione proble- 
matica che spetterà ai filosofi confuciani dei secoli successivi di svolgere. Prima 
conseguenza di ciò è quella premessa, che è alla base della missione di inse- 
gnante di Confucio ed è la ragione dell'ampio successo della sua scuola: e 
cioè che chiunque poteva essere ammesso a imparare la saggezza indipenden- 
temente anche dalla classe sociale a cui apparteneva: « nell’insegnamento non 
ci devono essere distinzioni » (Dtaloght, VII, XV, 38). 

La premessa è di ovvia importanza per tutto il successivo sviluppo filo- 
sofico tanto che può essere assunta come tratto distintivo per il passaggio 
da una saggezza esoterica di tipo magico-sacerdotale a una saggezza definibile 
come filosofica. Ma la non ereditarietà della virtà e la conseguente possibilità 
che essa sia insegnabile ponevano delle conseguenze anche sul piano più 
strettamente teoretico. Queste conseguenze si possono riassumere in una 
serie di interrogativi: Se tutti sono fondamentalmente capaci di raggiungere 
la saggezza e la santità vuol dire che la natura umana è in sé fondamental- 
mente buona? E se è buona perché non tutti raggiungono dei risultati po- 
Sitivi, ma esistono uomini cattivi o ignoranti? E invece: Se tutti posseggono 
almeno potenzialmente la saggezza e la santità come si giustifica l'insegnamento? 
Interrogativi di questo genere non sono esplicitamente posti né organica- 
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mente risolti nei testi confuciani, tuttavia i brevi e a volte contraddittori 
accenni che si notano nel testo dei Dialoght hanno una importanza storica 
enorme perché delineano la problematica di quella '’ Questione della Natura 
umana "", che preoccuperà i confuciani per più di due millenni e che ha nel 
complesso della storia del pensiero cinese un'importanza paragonabile alle 
discussioni sulla grazia e sul libero arbitrio o a quella sugli universali nella 
tradizione del pensiero occidentale. 

Il passo dei Dialoghi (IX, XVII, 2) che dice: « gli uomini sono tutti simili 
per loro natura, essi differiscono per la pratica » sembra (dato l’indubbio 
valore positivo del termine "' pratica '') voler significare che solo il costante 
esercizio può portare il saggio e il santo a distinguersi dall'uomo la cui natura 
è negativa. Gran parte dell’insegnamento di Confucio conferma d'altra parte 
come per il Maestro la perfezione stesse solo in fondo a un lungo cammino 
di continuo miglioramento: tale concezione è chiaramente riassunta in un 
celeberrimo passo dei Dialoghi (I, II, 4): «Il Maestro disse: a quindici anni 
io mi dedicai allo studio della saggezza; a trent'anni io camminavo con passo 
fermo sul cammino della virtà; a quarant'anni non conoscevo più alcun 
dubbio; a cinquant'anni ero a conoscenza della volontà del Cielo; a sessan- 
t'anni 10 comprendevo, senza riflettervi, tutto ciò che il mio orecchio ascoltava ; 
a settant'anni anche seguendo gli impulsi del mio cuore io non trasgredivo 
ad alcuna regola morale ». 

D'altra parte non è possibile affermare che in Confucio ci sia una soprava- 
lutazione assoluta della cultura. Anzi, l'uomo superiore sembra il risultato 
di un felice equilibrio tra buone qualità naturali e preparazione dotta. Infatti : 
« quando le Qualità naturali (Chsh) prevalgono sulla Cultura (Wen), avete 
l'uomo semplice e rozzo. Quando la cultura supera le qualità naturali, avete 
il pedante. È solo quando le qualità naturali e la cultura sono proporzionata- 
mente unite che voi avete l'Uomo Superiore (Chiin-tzu) » (Draloghi, III, VI, 16). 

Abbiamo quindi da una parte l'imperativo a migliorarsi attraverso un 
continuo sforzo di applicazione allo studio e di disciplina morale, dall'altra 
la fiducia nelle qualità e nelle virtà naturali dell'uomo, che rendono chiunque 
capace di formulare un giudizio o di vivere coscientemente una esperienza. 
Il Maestro stesso per di più ha spesso consigliato di esercitare con prudenza, 
direi quasi criticamente, le proprie capacità di giudizio lasciando in sospeso 
ciò che rimane dubbio alle nostre osservazioni (criterio che dovrebbe esten- 
dersi anche allo storico e allo scriba, il quale nel ricopiare antichi testi do- 
vrebbe lasciare in bianco lo spazio piuttosto che trascrivere un carattere di 
cur non è evidente il significato). La vera scienza consiste quindi innanzitutto 
nel concetto quasi socratico di « sapere che si sa ciò che si sa e di sapere che 
non si sa ciò che non si sa » (Dialoghi, I, Il, 17). 
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L'insegnamento del Maestro, che non crede a una conoscenza intuitiva 
e innata né d'altra parte alla validità di nozioni imposte dogmaticamente 
dall'esterno, si riassume quindi in una azione maieutica per sviluppare e 
portare in atto le capacità intrinseche del discepolo: « io non insegno a colui 
che non si sforza di comprendere; io non aiuto a parlare colui che non si 
sforza di esprimere il proprio pensiero. Se qualcuno dopo aver ascoltato 
l'esposizione della quarta parte di un problema non può comprendere da se 
stesso e esporre le altre tre parti io non gli insegno più » (Dialoghi, IV, VII, 8). 

Il testo confuciano è dunque in ultima analisi piuttosto lontano da quella 
fredda precettistica dogmatica che una lettura superficiale, attraverso una 
versione, e soprattutto la tradizione del tardo confucianesimo ci hanno tra- 
mandato. In contrasto anzi con un certo cliché occidentale che descrive i 
cinesi come insensibili alla esigenza di una dimostrazione rigorosa e alla 
serrata struttura di un discorso che vuole essere logico, noi troviamo non 
solo nei seriori Grande Studio e Giusto Mezzo, ma anche negli antichi Dialoghi, 
un frequente ricorso ad una precisa tecnica di dimostrazione. Mi riferisco in 
particolare a quella struttura spesso indicata dalla sinologia occidentale come 
‘' sorite confuciano '’, con un riferimento non giustificato alla problematica 
sillogistica: non giustificato, viste le premesse logico-filosofiche del tutto di- 
verse da cui muove il pensatore cinese. Il senso e i limiti dell'argomentazione 
confuciana sono stati felicemente chiariti dalle ricerche di J. Chmielewski con 
gli strumenti della contemporanea logica formale. Basti qui indicare breve- 
mente come si articolava questo processo logico confuciano, attraverso un 
passo celeberrimo dei Dialoghi noto col nome di Rettificazione dei Nomi e che 
ha una importanza unica nella economia del pensiero di Confucio sotto un 
duplice aspetto : il passo infatti non solo illumina come pochi altri il processo 
dimostrativo di Confucio, ma ci permette il passaggio dal momento culturale 
al momento etico-politico della speculazione confuciana. Esso dice (Dialoghi, 
VII, XII, 3): « Tzu-lu disse: " Se il principe di Wei vi attendesse per rior- 
dinare con voi la cosa pubblica, a che cosa dareste voi le prime . cure?" A 
rendere a ciascuna cosa il suo vero nome ", rispose il maestro. " È ragione. 
vole ciò?" replicò Tzu-lu. ‘Maestro voi non rispondete a segno. A che 
cosa serve questa riforma dei nomi? '. Il maestro rispose: '’ Come è sciocco 
Yu! Un uomo saggio si guarda dal dire o dal fare ciò che non sa. Se 1 nomi 
non si adattano alle cose, si crea una contusione nel linguaggio. Se vi è con- 
fusione nel linguaggio, le cose non vengono eseguite. Se le cose non ven- 
gono eseguite 1 riti € l'armonia sono dimenticati. Se i riti e l'armonia sono 
dimenticati i supplizi e gli altri castighi non sono più proporzionati alle colpe. 
Se 1 supplizi e gli altri castighi non sono più proporzionati alle colpe il po- 
polo non sa pit dove mettere le mani e i piedi. Un principe saggio dona 
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alle cose i nomi che a loro convengono e tratta ciascuna cosa secondo il si- 
gnificato del nome che gli è stato donato. Nella scelta dei nomi egli è molto 
attento ”'. 

Come si vede il rapporto tra i due estremi del ragionamento, la retti- 
ficazione dei nomi da un lato e il riordino della cosa pubblica da un altro, 
è garantito da una serie di passaggi intermedi sentiti come evidenti e ne- 
cessari. Al discepolo confuciano abituato alle premesse del Maestro e alla 
struttura di un determinato sistema, questa dimostrazione appariva con ogni 
probabilità coerente e convincente. A noi interessa quantomeno una maggiore 
spiegazione su che cosa intendesse esattamente Confucio quando parlava di 
'' Rettificazione dei Nomi '' (Cheng Ming). Il nome conserva per Confucio 
qualche cosa della parola o del concetto a cui si riferisce: esso ha un signi- 
ficato quindi non Kata synzeken ma Kata physin. È appena opportuno aggiun- 
gere che a tale concezione non portava soltanto la primitiva fede nel valore 
magico della parola, ma la struttura stessa della lingua cinese in cui il voca- 
bolo, per la sua origine pittografica, conserva effettivamente nell'immagine 
qualche cosa del concetto che raffigura. Tutto ciò porta Confucio ad essere 
particolarmente sensibile a che le parole, i concetti, le funzioni, siano fedeli 
al loro significato originario. È indicativa a questo riguardo una breve espres- 
sione dei Dialoghi (III, VI, 23) che dice: « Un vaso angolato che non ha più 
angoli. Che razza di vaso "'angolato ''! Che razza di vaso ’' angolato "'! ». 
Questa espressione apparentemente senza significato ha la sua ragion d’es- 
sere nel fatto che il termine cinese, qui reso con Vaso angolato (Ku), ha in sé 
un radicale che significa angolo. La parola Ku indicava quindi un recipiente 
in ceramica che in origine aveva probabilmente degli angoli, andati perduti 
nelle successive elaborazioni dell’utensile. Ma Confucio non approva che 
un oggetto sia indicato con un nome che più non gli si adatta. Quando parla 
quindi di ' Rettificazione dei Nomi”, Confucio indica qualcosa che in 
realtà è piuttosto una rettificazione delle cose e delle funzioni per adattarle 
ai nomi e quindi ai concetti di un ordine ideale. La '’ Rettificazione dei Nomi '' 
che Confucio vuole intraprendere come primo atto di una riorganizzazione 
dello stato, inserisce quindi direttamente il pensiero etico-politico sulle pre- 
messe teoretiche del maestro. 


d) Il Tao dell'Uomo 


La dottrina della '' Rettificazione dei nomi” conferma e sottolinea come 
il Tao dell'Uomo, ossia il mondo dei valori umani etici e politici, si conformi 
e si adegui esattamente al Tao del Cielo. L'epoca dei primi sovrani Chou è, 
per Confucio, il momento in cui l'armonia tra i due ordini era perfettamente 
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assicurata. Tale aderenza era assicurata non attraverso un sistema coattivo di 
norme giuridiche e penali, ma attraverso l'adeguarsi di ciascun membro 
della società al proprio '' Nome ”’. Era l'epoca in cui, secondo le parole di 
Confucio, un sovrano era sovrano, un suddito suddito, un padre padre e 
un figlio figlio: ossia in cui ciascuno si adeguava perfettamente e senza co- 
strizione al modello (potremmo quasi dire all'idea) fissata nell'ordine cosmico 
e che egli doveva riprodurre nella società terrena. In questo ordine, natural 
mente, il compito più alto e più arduo spetta al sovrano, il cui ’' Nome "' 
implica il dovere di assicurare l'armonia dei sudditi. L'opera politica dell'im- 
peratore si riassume quindi soprattutto in un'opera di guida e di correzione 
del popolo. Questo concetto è sottolineato da Confucio con un richiamo 
filologico cosî caratteristico nel suo insegnamento. La parola Cheng che in- 
dica la politica o l'amministrazione dello Stato, ha infatti la stessa pronuncia 
della parola Cheng che appare nella espressione '' Rettificazione dei Nomi " 
La parte fonetica del carattere che significa politica, infatti, è uguale al carat- 
tere che significa '' Rettificazione ”’ (Dialoghi, VI, XII, 16). D'altro lato, l'atto 
del governare assume tutta una coloritura moraleggiante e religiosa. Nei 
Dialoghi (VI, XII, 2), Confucio esorta infatti l'imperatore dicendo « nel coman- 
dare al popolo siate tanto diligente come se voi presiedeste a un sacrificio 
solenne »: è questo un tema che ritroveremo costantemente, sia pure giusti- 
ficato su basi sostanzialmente diverse, in tutta la tradizione politica giappo- 
nese. Confucio ama parlare dei doveri del principe nei riguardi del popolo, 
e l'autorità del Figlio del Cielo non è tale che il suo capriccio possa avere vi- 
gore di legge; il popolo stesso anzi deve essere portato a coscienza del proprio 
dovere di uomo e di membro della collettività e non deve essere semplice- 
mente costretto ad una obbedienza passiva. Ma queste premesse, che confer- 
mano in Confucio una preminenza del Li (Rito) sulla Fa (Legge positiva) in 
accordo con la tradizione cinese preesistente, contengono anche i limiti della 
sua supposta democrazia ; essa si rivela piuttosto un paternalismo illuminato, in 
cui il dovere del suddito si esaurisce nell'essere tale, ossia nella obbedienza. 
Nei Dialoghi (I, II, 3) Confucio dice infatti: « Se il principe governa il popolo 
attraverso le punizioni e le leggi e lo mantiene nell'unità attraverso 1 castighi, 
il popolo si asterrà dal comportarsi male, ma non conoscerà alcuna vergogna. 
Se lo governerà con l'esempio della propria virtà e lo manterrà unito attra- 
verso 1 riti, il popolo sentirà vergogna del mal fatto e diventerà virtuoso ». 
Ma (Dialoghi, IV, VII, 9) aggiunge: « si può condurre il popolo a osservare 1 
riti, ma non si può condurlo a comprenderli ». 

L'importanza che ha per Confucio il campo dei valori politici fa sf che 
i doveri dell'uomo siano per lui più etici che morali, in senso hegeliano, e ri- 
velino sempre una connessione diretta o indiretta con il funzionamento del- 
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l'ordinamento della società. Spettano infatti all'uomo due doveri fondamen- 
tali: l'uno, quello di adempiere il proprio '’ nome” ossia di soddisfare nel 
migliore dei modi gli impegni che gli derivano dal posto che occupa nei 
rapporti umani; l'altro, quello di migliorare costantemente se stesso. La 
serie dei rapporti umani in cui un individuo può venire a trovarsi con un 
altro individuo verrà fissata dalla tradizione posteriore nei celebri Wu Lun, 
o ”' Cinque Rapporti Fondamentali ", che sono: il rapporto tra sovrano e 
suddito; fra padre e figlio ; tra fratello maggiore e fratello minore; tra marito 
e moglie ; tra amici. Ciascun individuo non può che trovarsi con un altro 
individuo in uno di questi cinque rapporti e, dal riconoscimento stesso del 
rapporto, consegue una serie ben precisa di doveri e di diritti. A_ proposito 
di questi cinque rapporti vanno osservate due cose: innanzitutto soltanto 
uno di questi, l'ultimo, prevede una parità fra i due termini della relazione; 
negli altri quattro casi esiste un rigido legame di dipendenza e questo fatto 
avrà non poco peso sulla pesante gerarchizzazione della società estremo- 
orientale posteriore. Secondo, nella esposizione di Confucio il rapporto tra 
padre e figlio precede logicamente ed eticamente quello tra suddito e sovrano, 
presupponendo in tal modo una priorità dei doveri verso la famiglia, rispetto 
a quelli verso lo Stato ; tale ordine è di particolare 1 importanza perché vedremo 
come esso sarà invertito dai confuciani giapponesi per i quali la lealtà verso il 
sovrano e verso l'ordine statale deve precedere qualunque altra lealtà. 

Un completo soddisfacimento dei doveri derivanti da questi cinque 
rapporti non può essere ottenuto se non attraverso un continuo migliora- 
mento della personalità e attraverso un continuo sviluppo delle virtà. Queste 
sono numerose e complesse nel testo confuciano, ma nella loro schematizza- 
zione più comune si riducono anch'esse a cinque: i Wu Ch'ang. Fssi sono: 
Jen, o Umanità ; Yi, o Senso di giustizia ; Li, o Rispetto dei riti (in questo caso 
la stessa parola Li significa Riti in senso attivo e passivo, ossia riti e rispetto 
dei medesimi) ; Chih, o Conoscenza; e Hsin, Lealtà o Fedeltà. Tra questi con- 
cetti il più importante è di gran lunga il primo; quel /en, che gli studiosi 
europei hanno cercato invano di rendere esattamente con diversi termini: 
umanità, carità, amore. Il rimando all'idea di Charitas dei cristiani o di Karuna 
dei buddhisti, può abbastanza efficacemente sottolineare il significato, ma ri- 
schia di dare allo fen una carica sentimentale e passionale che esso non pos- 
siede. Lo Zenker, che per la propria formazione culturale è portato più di 
una volta a tracciare dei paralleli tra Confucio e Kant, sembra vedere nello 
Jen un sentimento o uno stato d'animo in cui potrebbe incarnarsi la massima 
kantiana: « comportati come se la legge del tuo comportamento potesse ser- 
vire per una legislazione universale ». 

Il paragone è un po’ acrobatico, ma sembra avallato da un riferimento 
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testuale. Richiesto infatti di un principio fondamentale che si debba osser- 
vare per tutta la vita il Maestro (Dialoghi, VIII, XV, 23) risponde: « non è 
il precetto di amare tutti gli uomini come se stessi e di non fare agli altri ciò 
che non volete che essi facciano a voi stessi? ». 

La impressionante somiglianza, persino nella espressione verbale, con il 
comandamento evangelico è stata. segnalata ben presto da studiosi e tradut- 
tori occidentali, anche se il Legge notava come a differenza del comanda- 
mento evangelico, che è espresso in termini positivi («fai agli altri quello 
che vorresti gli altri facessero a te »), quello confuciano abbia una formula- 
zione puramente negativa. Questo perché l'atmosfera morale dei Dialoghi 
è più facilmente riconducibile alla esigenza di una legge morale di validità 
universale che ha un impulso sentimentale e soggettivo di effusione d'amore 
e di carità verso il prossimo. Un altro aspetto caratteristico e importantissimo 
della morale, è la mancanza di qualsiasi tentativo di giustificazione su base 
utilitaria del dovere. 

«Il Maestro », ci dicono i Dialoghi (V, IX, 1), « difficilmente parlava di 
ciò che era utile ». 

Vi è anzi tra ciò che è giusto e ciò che è utile una fondamentale opposi- 
zione; il Maestro dice infatti (Dialoghi II, IV, 16): « l'uomo nobile capisce 
ciò che è giusto, l'uomo volgare ciò che è utile ». 

Questa svalutazione dell'utile costituisce uno dei punti di maggior attrito 
tra confuciani e mohisti. 


I_. I DISCEPOLI DI CONFUCIO E LE PRIME POLEMICHE 


Alla morte di Confucio 1 discepoli, che, secondo la tradizione, ammonta- 
vano a settanta si dispersero attraverso tutto il paese. I più importanti tra 
di essi divennero ministri o insegnanti presso i locali signori feudali. Gli 
altri continuarono a insegnare a titolo privato o si dedicarono allo studio. 
Tra i discepoli più importanti vanno ricordati Tseng-tzu e Tzu-ssu. Que- 
st'ultimo, nipote del Maestro, sarebbe stato, secondo una tradizione oggi 
abbandonata, l'autore de il Giusto Mezzo. Morto nel 402 a. C. (?), egli sarebbe 
stato l'iniziatore della scuola alla quale si sarebbe formato anche il grande 
filosofo confuciano Mencio. Mentre la scuola confuciana continuava a svilup- 
parsi, cominciavano a farsi luce le prime scuole rivali, che entravano in diretta 
polemica con quella del maestro di Lu. 

Date le incertezze e il mistero, che avvolgono le origini della scuola 
taoista, è estremamente difficile stabilire con qualche precisione quando sia 
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iniziata quella antitesi tra confuciani e taoisti che impronterà gran parte di 
tutto il successivo pensiero cinese. Si può tuttavia notare immediatamente 
come la scuola taoista si differenzi da tutte le altre che sorgeranno più tardi 
non solo per le caratteristiche del suo pensiero ma anche, secondo alcuni, 
per l'ambiente e la regione geografica dove essa ha avuto origine. Mentre 
infatti, come vedremo, tutte le altre scuole hanno avuto origine nel nord della 
Cina, lungo la valle del fiume Giallo, ossia nella culla stessa della civiltà cinese 
e si sono sviluppate in stretto contatto con i centri del potere politico, la scuola 
taoista rappresenta lo spirito e le tradizioni delle regioni meridionali lungo la 
valle dello Yangtze, regioni culturalmente più arretrate, ma naturalmente 
lussureggianti, in cui più vivo era il senso della meditazione personale e del 
culto per i fenomeni della natura. Tutte le tradizioni di incontri di Confucio 
e dei maestri confuciani con gli eremiti taoisti sono delle fabbricazioni di 
questi ultimi e non hanno quindi significato storico : esse mettono tuttavia bene 
in luce l'antitesi di mentalità tra le due scuole. È probabile, in ogni modo, che 
anche prima della fissazione in opere specifiche delle dottrine fondamentali 
del taoismo, esistesse una tradizione di eremiti che amavano definirsi folli 
e sciocchi per polemica contro la saggezza e la civiltà dei maestri settentrionali 
preoccupati solo dalla cosa pubblica e dai rapporti umani. Un passaggio de 
il Giusto Mezzo (10) dove si parla della differenza tra il saggio del sud (nel 
quale è chiaramente riconoscibile il taoista) e il saggio del nord, conferma 
questa differenza di origine geografica tra le due scuole. Una interessante 
testimonianza sui difficili rapporti tra gli adepti delle due scuole è costituita 
dal XVIII Capitolo (libro IX) dei Dialoghi, 11 quale, anche se è generalmente 
considerato una seriore interpolazione taoista per il tono scanzonato e ironico 
in cui è redatto, raffigura una situazione già probabile per lo meno nel tempo 
immediatamente seguente alla morte di Confucio. In esso è descritto il vecchio 
Maestro alle prese con i «folli di Ch'u» (un potentato feudale della Cina 
meridionale), che irridono alla sua saggezza umana e alle sue pretese di pa- 
lingenesi politica. 

Abbiamo visto d'altro canto come non mancasse di un intento polemico, 
da parte di Confucio, la riaffermazione della contrapposizione tra l'utile e il 
giusto. Infine va tenuto presente un passo estremamente significativo dei 
Dialoghi, che dice (VII, XII, 18): «Il principe di She disse a Confucio: 
"Nel mio paese vi sono degli uomini che si comportano rettamente. Tra 
di essi se un padre ruba una pecora il figlio testimonia contro di lui '’. Con- 
fucio rispose: '' Nel mio paese gli uomini giusti agiscono altrimenti: il padre 
copre le colpe del figlio e il figlio quelle del padre. Questa condotta non è 
opposta alla giustizia ”’ ». 

È forse possibile vedere in queste battute (anche se non è escluso che 
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esse fossero invece una critica ai legalisti) la contrapposizione tra la dottrina 
dell'amore differenziato predicata da Confucio, il quale riteneva che 1 rapporti 
tra gli uomini fossero diversamente vincolanti e che il dovere verso i propri 
congiunti precedesse quello verso gli altri uomini e la dottrina dell'amore 
universale indifferenziato quale era predicata dal primo grande antagonista 


di Confucio: Mo Ti. 


III. IL PRIMO ANTAGONISTA DI CONFUCIO: MO TI 


Il personaggio di Mo Ti, la sua scuola, l’opera conosciuta con Il suo nome, 
costituiscono uno dei fenomeni più interessanti e più complessi di tutta la 
storia della filosofia cinese antica. Molte testimonianze storiche ci provano 
che Mo Ti e la sua scuola godettero di grande fortuna in Cina lungo tutto il 
periodo dei '’ Regni Combattenti ”’ (403-221). Tale fortuna era dovuta, 
almeno in parte, al fatto che la scuola di Mo Ti era organizzata in un corpo 
rigido e organico a differenza di quanto avveniva per tutte le altre scuole. I 
discepoli di Mo Ti, i mohisti, furono poi perseguitati dalla dinastia Ch'in 
(220-206 a. C.), cosî come avvenne per i confuciani, ma a differenza di 
questi non si sollevarono più sotto la successiva dinastia Han e ben presto 
se ne persero quasi le tracce. Ssu-ma Ch'ien, nel I sec. a. C. non sa darcene 
che poche e frammentarie notizie. Da allora, per circa duemila anni, Mo Ti 
e il suo insegnamento vengono praticamente dimenticati e solo i pensatori 
della Cina contemporanea hanno rivalutato in modo deciso l'opera dell'antico 
maestro. Liang Ch'i-ch'ao (1873-1929), che vedeva in lui un precursore 
delle moderne teorie socialiste, e Hu Shih, che sottolineava il valore delle 
sue dottrine logiche e scientifiche, ne hanno esaltato il valore contrapponen- 
dolo a Confucio. Gli studiosi moderni hanno ricostruito con una certa ap- 
prossimazione la cronologia della sua vita fissando negli anni 468 e 376 
a. C. i due riferimenti estremi più sicuri. Ciò vuol dire che Mo Ti è vissuto 
nell'arco di tempo, che intercorre tra Confucio e Mencio ed è probabile che 
fosse già vivo negli ultimissimi anni di vita del primo maestro. Una tradizione 
cinese anzi fa di Mo Ti inizialmente un discepolo di Confucio dal quale si 
sarebbe allontanato per la eccessiva importanza che questi attribuiva ai riti. 
Le differenze di pensiero sembrano tuttavia troppo radicali perché si possa 
pensare a un rapporto diretto tra i due maestri. Anche il luogo della sua 
nascita è incerto: alcuni elementi fanno pensare che egli fosse un conterraneo 
di Confucio nato nel principato di Lu; altri, più probanti, fanno ritenere che 
egli fosse nato o per lo meno fosse vissuto a lungo nel vicino principato di 
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Sung. Tra questi è il Capitolo XLVII del Mo-tzu in cui Mo Ti critica un 
confuciano dicendo: « voi seguite la dinastia Chou e non la dinastia Hsia, 
la vostra antichità non va abbastanza indietro ». 

Questo fa pensare che Mo Ti fosse legato appunto al ducato di Sung 
il quale faceva risalire le proprie origini alla dinastia dei Hsia. Qualche 
dubbio è stato anche avanzato sul nome del maestro. Secondo uno studioso 
moderno, il Chiang Chuan, Mo non sarebbe stato il nome di famiglia del 
maestro ma quello della scuola. La parola indicava originariamente la pena 
del marchio inflitta agli schiavi e il nome sarebbe passato ad indicare la scuola 
dei mohisti per la loro modestia di vita e per il loro amore per i diseredati. 
Le dottrine di Mo Ti sono raccolte in un'opera nota con il nome di Mo-tzu 
(gran parte delle opere degli antichi filosofi cinesi sono note col nome del 
presunto autore o per lo meno con quello del capo della scuola). È oggi 
generalmente accettata la tesi secondo cui il Mo-tzu conterrebbe non soltanto 
le dottrine di Mo Ti e dei suoi allievi immediati ma quelle della scuola in 
momenti successivi. In particolare risalgono forse ai primi anni del IV sec. 
1 Capitoli XL-XLV dell'opera noti col nome di Canone mohista, che conten- 
gono una esposizione relativamente organica e unitaria delle dottrine logiche 
della scuola. Anche interpolati in epoca posteriore sembrano senza alcun 
dubbio i Capitoli VII dell'opera e quelli che vanno dal LII al LXXI, che ri- 
guardano le tecniche e le opere di fortificazione militare. In linea generale 
sembra si possa dire che l'interesse di Mo Ti e dei primi discepoli fosse preva- 
lentemente etico-religioso e quello dei discepoli più tardi logico e scientifico, 
ma non è possibile stabilire esattamente la differenza di indirizzo fra i due 
momenti della scuola : le dottrine elaborate più tardi sono infatti senza dubbio 
uno sviluppo naturale e necessario delle premesse già esistenti nel pensiero 
del fondatore. 


a) L'utilitarismo 


La premessa fondamentale e l'idea formativa di tutto il pensiero di Mo 
Ti, che ci introduce subito in una atmosfera assai lontana dal razionalismo 
morale di Confucio, è l'assoluto e radicale utilitarismo. Il criterio per giudicare 
della bontà di qualsiasi azione, atteggiamento o situazione umana non è più, 
come per Confucio, il giusto, ma l’Efficacia (Kung) e l'Utilità (Li). Questi due 
concetti devono costituire, per Mo Ti, lo scopo di ogni giudizio e il fatto di 
aver cercato di porre con precisione i criteri per determinarli rivela già l'esi- 
genza di rigore, che informa tutta la scuola. Dice infatti il Mo-tzu (XXXV): 
« Devono essere stabiliti alcuni criteri di giudizio; cercare di ragionare senza 
tener presente questi criteri sarebbe come determinare la direzione dell'alba 
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e del tramonto stando sulla ruota di un vasaio, che gira. In tal modo non 
sarebbe possibile distinguere tra giusto e sbagliato, tra Utile (Li) e dannoso. 
Quindi ogni giudizio deve essere sottoposto a tre prove ». 

Quali sono le tre prove? Mo Ti dice: « La sua base, la sua verificabilità 
e la sua applicabilità. Su che cosa deve essere basato (un giudizio o una opi- 
nione)? Esso dovrebbe essere basato sulle azioni degli antichi re saggi. In 
che modo dovrebbe essere verificato? Esso dovrebbe essere verificato dal- 
l'udito e dalla vista (cioé dall'esperienza) del popolo in generale. Come do- 
vrebbe essere applicato? Dovrebbe essere applicato facendolo adottare dal 
governo e osservando i benefici che reca al paese e al popolo. Questo è ciò 
che viene indicato come le tre prove di ogni dottrina ». 

L'ultima espressione citata che fa riferimento alla necessità di sperimentare 
la bontà di una dottrina attraverso la sua applicazione su scala universale, 
rivela già la conclusione a cui Mo Ti spinge le sue premesse utilitaristiche. 
Queste infatti invece che condurlo a una filosofia di tipo edonistico o eude- 
monistico, che sancisca il diritto all'egoismo, si risolvono nella celebre dot- 
trina dell'Amore Universale Indifferenziato (Chien 41). Assieme alle opi- 
nioni di tradizionalismo religioso questa dottrina sembra a prima vista male 
inquadrarsi nell'orizzonte utilitaristico ed empiristico disegnat6 dalle dot- 
trine di Mo Ti. La dottrina dell'amore universale si inserisce tuttavia abba- 
stanza organicamente nel pensiero di Mo Ti perché l'utile individuale e l'utile 
collettivo sono assolutamente inscindibili e il primo dipende strettamente 
dal secondo. Ne consegue che solo quando può essere di profitto alla col- 
lettività intera deve essere attuato e perseguito; qualsiasi azione egoistica, che 
anteponga gli interessi personali o di un gruppo a quelli della totalità umana 
finisce per riflettersi dannosamente sull’individuo stesso oltre che sul gruppo. 
Anche l'amore universale quindi viene giustificato su una base rigidamente 
utilitaristica : esso serve perché combatte il maggior male possibile costituito 
dalla sopraffazione di una parte sull'altra ed è quindi privo di ogni giusti- 
ficazione deontologica cosf come di ogni carica emozionale. A chi gli obbiet- 
tava come l'amore universale fosse senza dubbio una buona cosa, ma di cui 
era difficile vedere l'utilità, Mo Ti risponde: « Se essa fosse priva di utilità 
l'avrei io stesso sconfessata; come si può pensare che una cosa sia buona e 
allo stesso tempo inutile? ». 

E infatti, spiega Mo Ti, l'amore universale è utile (Mo-tzu, XIV): « perché 
l'esperienza quotidiana ci insegna che è anche nel nostro vantaggio: quelli 
che amano sono amati a loro volta e quelli che odiano sono odiati; se noi 
facciamo del bene agli altri questi si preoccupano di farne a noi e se noi pren- 
diamo ciò che loro appartiene essi cercheranno di renderci la pariglia ». 

L'amore universale, quindi, che si identifica con il benessere e la Utilità 
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Generale (Chien Li) si oppongono all'amore e all'interesse particolare e di clan, 
che senza dubbio l'insegnamento confuciano contribuiva a esasperare. Ma 
" l'universalità '' ossia l'esigenza di combattere ogni atteggiamento e compor- 
tamento '' parziale '’, che interrompa e fratturi la Grande Unità degli uomini 
(Ta T'ung) porta a delle conseguenze ben più radicali. Secondo Mo Ti infatti 
tutto quanto non sia razionalmente ed utilitaristicamente valutabile deve essere 
eliminato: innanzitutto le emozioni. Nessun momento dell'esistenza do- 
vrebbe essere sprecato in qualcosa che non sia utile o efficace; infatti (Mo-tzu, 
XLVII): « quando è in silenzio uno dovrebbe decidere; quando sta parlando 
uno dovrebbe istruire; quando è in azione dovrebbe mirare a un risultato. 
Colui che si attiene alternativamente a queste tre regole diventerà un saggio: 
ci si deve liberare della gioia, dell'ira, del piacere, del dolore, dell'amore e 
dell'odio ». 

Come si vede dunque anche l'amore in senso emozionale viene condan- 
nato da Mo Ti. Conducendo conseguentemente fino in fondo la sua dottrina 
utilitaristica Mo Ti ha condotto violente polemiche contro tre argomenti 
che particolarmente stavano a cuore ai confuciani: la musica, il lusso, i riti. 
Contro la musica egli avanza due diverse obiezioni: da un lato essa è inutile 
e improduttiva, dall'altro essa genera delle emozioni le quali come abbiamo 
visto sono condannabili. Per quanto riguarda il lusso, non si può dire, 
a rigore, che i confuciani ne favorissero la diffusione e l'eccesso; tuttavia 
essi valutavano positivamente il desiderio di un determinato decoro e consi- 
deravano entro certi limiti un dovere che i grandi portassero segni esteriori 
della propria dignità; ritenevano infine che certe esigenze dell'animo umano 
potessero essere soddisfatte senza danno. Mo Ti ritiene invece che si debba 
concedere agli uomini solo quanto sia necessario per non limitare le loro 
capacità produttive e di lavoro. Contro il lungo lutto confuciano Mo Ti 
avanza però anche un'altra obiezione: esso impediva, esigendo l'astensione 
dai rapporti sessuali, un aumento intensivo della popolazione del paese. 
Mo Ti è infatti il primo cinese che sembra avvertire l'importanza che il pro- 
blema demografico ha sullo sviluppo economico; e date le condizioni di 
sottopopolamento del tempo, riteneva che ogni sforzo dovesse essere com- 
piuto per aumentare la popolazione, convinto che da ciò dipendesse in gran 
parte il benessere della collettività. In questo quadro rigido e severo, 
come si vede, l'individualità umana scompare completamente. È ben vero 
che il benessere pubblico dovrebbe convertirsi in un benessere individuale, 
ma è anche vero che Mo Ti non riconosce ai singoli individui il diritto di 
stabilire che cosa sia utile e che cosa non lo sia. Mo Ti non sembra attribuire 
soverchio valore alla spontaneità della natura umana. Questa costituisce piut- 
tosto una materia da piegare passivamente attraverso una rigida disciplina 
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imposta dall'alto. L'animo umano infatti può mutare cosî come (Mo-tzu, 
III) « muta di colore un tessuto ogni volta che viene intinto in una tintura 
differente ». 

Tuttavia Mo Ti rivendica la libertà dell'individuo e nega decisamente 
l'esistenza di un fato (Ming). Tale libertà è fondata sulla possibilità di libera 
scelta tra i due impulsi che nell'uomo possono determinare l’azione: la ra- 
gione e il desiderio. Mentre la ragione evidentemente spinge l'uomo verso 
un'azione che risponde ai canoni della efficacia e dell'utilità, il desiderio può 
essere giusto o ingiusto a seconda che si adegui o si opponga alla ragione. 


b) Genesi e struttura dell'ordinamento politico 


L'utilitarismo di Mo Ti informa tutta la sua filosofia della storia e la sua 
dottrina sulla genesi del potere politico. Alle origini, secondo Mo Ti, gli 
uomini vivevano in uno stato di natura dove non esistevano leggi e dove 
ognuno pensava al proprio interesse personale, senza pensare al bene comune. 
Dice infatti il Mo-tzu (XI): « All'inizio della vita umana, quando non vi erano 
né legge né governo, il principio vigente era: ciascuno secondo la propria 
idea; di conseguenza ciascun uomo aveva la propria idea, due uomini ave- 
vano due differenti idee e dieci uomini avevano dieci differenti idee; più 
numerose erano le persone più numerose erano le opinioni. Ciascuno appro- 
vava la propria idea e disapprovava quella degli altri e cosf sorgeva tra gli 
uomini una reciproca disapprovazione. Di conseguenza padri e figli, fratelli 
maggiori e minori divennero nemici ed estranei l'uno all'altro perché erano 
incapaci di raggiungere alcun accordo. Ciascuno tendeva allo svantaggio 
degli altri con l’acqua, il fuoco e il veleno; le energie in sovrabbondanza 
non venivano consumate per aiuto reciproco, i beni in abbondanza andavano 
dispersi senza cura; il grande Tao era nascosto lontano e non veniva insegnato 
tra gli uomini. Il disordine del mondo umano avrebbe potuto essere para- 
gonato a quello delle bestie e degli uccelli. Tutto questo disordine era dovuto 
alla mancanza di un governante. Quindi i più virtuosi nel mondo furono 
scelti e creati imperatori ». 

Il potere politico ha dunque una origine contrattualistica e gli uomini 
rimettono la propria libertà a un capo che ponga fine allo stato naturale in 
cui l’uomo è homins lupus. Ma se l'imperatore e i suoi ministri e 11 popolo 
sono legati in alleanza da un contratto, questo contratto, hobbesianamente, 
è irrevocabile e implica la alienazione di ogni diritto dei sudditi verso il so- 
vrano. Il potere politico cioè non può essere che assoluto. Infatti: « quando 
tutti 1 governanti furono stabiliti, il Figlio del Cielo rese noto un ordine al 
popolo che diceva: ognuno deve riferire al superiore ciò che ode di bene 
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e di male. Ciò che il superiore pensa sia bene, deve essere considerato bene; 
ciò, che il superiore pensa sia male, deve essere considerato male ». 

Questa obbedienza passiva è conosciuta dai mohisti come il principio 
" dell'unità con il superiore '’. Tutto ciò attirerà le critiche del filosofo con- 
fuciano Hsiin Tzu (298-238 circa) il quale commenterà «Mo Ti vede bene 
a proposito della collettività ma non a proposito dell’individualità ». 

Tra le cause della decadenza contemporanea Mo Ti annovera anche il 
carattere ereditario assunto dal potere imperiale. Se infatti l'imperatore, capo 
assoluto, avocava a sé tutti i diritti e tutte le responsabilità dei suoî sudditi, 
a maggior ragione doveva essere un uomo saggio € virtuoso, vero ' tecnico 
dell'arte di governo '’, come non poteva necessariamente sempre essere chi 
avesse ereditato il trono per ragioni di nascita. Infatti: (IX) « supponiamo che 
un sovrano . . . desideri farsi un abito in una stoffa difficile da tagliare : egli va 
certamente a cercare un abile sarto... per curare un cavallo ammalato: egli 
va a mettersi in cerca di un abile veterinario. Per tali compiti il sovrano non 
impiegherà certo dei membri della propria famiglia né della gente ricca e 
nobile ma senza merito né della gente che si contenti di essere di bella appa- 
renza perché egli sa che tali uomini non saprebbero come soddisfare il com- 
pito ... Ma quando si tratta di governare lo Stato non è cosî. Per svolgere 
questo compito il sovrano sceglie tra 1 membri della propria famiglia, tra 
la gente ricca e nobile priva di merito, tra la gente che si accontenta di essere 
di bella presenza . .. Il sovrano dà quindi meno peso al proprio paese che a 
un cavallo o a un vestito? ». 

Il sovrano deve essere dunque una persona di virtù e di merito perché 
lo Stato possa adempiere ai doveri che gli incombono: nutrire il popolo, 
sopprimere ogni causa di miseria economica, impedire ogni spesa esagerata 
per l'abitazione, i vestiti, gli allmenti ecc. imporre la semplicità, le limitazioni 
necessarie e l'utilizzazione naturale delle forze e dei mezzi; in breve organiz- 
zare un piano economico e impedire ogni lusso. Ma massimo tra tutti i doveri 
di uno Stato è quello di astenersi dal massimo dei mali, la guerra: la guerra 
di conquista e di rapina, che costituisce il più grave degli attentati a quella 
grande unione che sta soprattutto a cuore a Mo Ti. La polemica contro la 
guerra di conquista è uno dei motivi più noti del pensiero di Mo Ti.In questo 
egli si avvicina sensibilmente ai confuciani. E vi è alla base di ciò una precisa 
ragione di carattere storico: sia Mo Ti che Confucio provenivano da due 
stati piccoli e altamente civilizzati posti al centro del mondo sinico sempre 
sottoposti alla minaccia dei grandi potentati di frontiera. È logico quindi 
che entrambi tentassero di teorizzare la illiceità delle guerre, che 1 grandi 
vicini movevano periodicamente al loro paese. Contro i conquistatori Mo Ti 
usa anche un altro argomento, noto anche ai taoisti, ad Aristotele e a Cicerone: 
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(XVII) «Se un uomo entra nel giardino di un altro e ruba pesche o prugne 
egli incorrerà non solo nell'ira del pubblico, ma anche nella punizione delle 
autorità; questo perché egli ha fatto ingiuria agli altri per il proprio gua- 
dagno . .. se un uomo uccide un uomo innocente ruba 1 suoi vestiti e le sue 
armi la sua offesa è più grave che entrare in una costruzione e rubare un bue 
o un cavallo; e la offesa essendo maggiore anche il crimine è di grado maggiore. 
Ogni uomo di buon senso sa ciò che è sbagliato, sa ciò che è ingiusto, ma 
quando l’assassiniò è commesso nell'attaccare un altro paese questo non è 
considerato ingiusto, ma è applaudito e considerato giusto. Si può chiamare 
tutto ciò conoscere ciò che è giusto e ciò che è ingiusto? Quando un uomo uc- 
cide un altro uomo ciò è considerato ingiusto ed egli è punito con la morte; 
quindi quando un uomo uccide dieci altri uomini il suo crimine dovrebbe 
essere dieci volte più grande ed egli dovrebbe essere dieci volte punito con 
la morte; similmente, quando uno uccide cento uomini dovrebbe essere 
punito cento volte più gravemente ... ». 

Ma se la guerra di conquista è ingiusta e deprecabile perché essa rende 
danno oltre che al paese attaccato anche al paese attaccante, mettendo a re- 
pentaglio molte preziose vite umane e distogliendo dal produttivo lavoro dei 
campi tante energie, Mo Ti giustifica e difende la guerra difensiva che si op- 
pone all'attacco di un altro paese; molti capitoli, anzi, del Mo-tzu si occu- 
pano delle tecniche belliche difensive che tanta parte hanno avuto nel pensiero 
del maestro e di tutta la scuola; essi hanno titoli significativi come: Fortifica- 
zione delle porte di una città, o Difesa contro l'inondazione, o Difesa contro le scale 
di assedio. 


c) L'organizzazione della scuola 


È opportuno interrompere qui brevemente la descrizione delle dottrine 
di Mo Ti per parlare della sua scuola, che costituisce in realtà una efficace 
esemplificazione delle dottrine politiche del maestro. Come lo Stato doveva 
essere strettamente gerarchizzato e sottomesso a una disciplina rigorosa, cosi 
anche la scuola aveva una struttura che la faceva assomigliare più a un ordine 
religioso- -militare che ad una associazione di studiosi. Tale organizzazione era 
tanto più naturale in quanto i discepoli di Mo Ti, in accordo con le dottrine 
del maestro sulla guerra difensiva, erano spesso chiamati ad adempiere delle 
funzioni militari. Mo Ti incontrava a volte qualche difficoltà per raccogliere 
allievi, tuttavia la sua scuola era, secondo la tradizione, formata da almeno 
centottanta persone molte delle quali occupavano posizioni politiche di grande 
rilievo, ma che continuavano anche dopo aver assunto tali cariche ad essere 
legati al Maestro e alla scuola da precisi e rigidissimi vincoli di fedeltà. L'aned- 
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dotica a questo riguardo è estremamente interessante e narra di un allievo 
costretto a lasciare il proprio posto di ministro perché il suo signore feudale 
non seguiva le dottrine etiche e politiche della scuola; di un altro richiamato 
dalla propria posizione ufficiale perché il suo comportamento era stato con- 
siderato dal Maestro in disaccordo con le proprie dottrine, di un terzo infine 
che grazie alla propria carica contribuiva al mantenimento della scuola ver- 
sando parte dei propri guadagni. La scuola costituiva quindi una specie di 
ordine cavalleresco-militare sceltissimo legato da una disciplina assoluta ; alla 
morte del Maestro succedeva ad esso un altro grande Maestro scelto dal pre- 
cedente al quale i discepoli rinnovavano la promessa di fedeltà e si impegna- 
vano ad obbedire senza riserve. 


d) L'empirismo conoscitivo 


Il contributo più importante di Mo Ti e della sua scuola resta tuttavia 
quello fornito nel campo della logica e dell'epistemologia. Se le sue esperienze 
non fossero rimaste ben presto senza seguito, la filosofia cinese presenterebbe 
con ogni probabilità una ricchezza molto maggiore di temi e di soluzioni ri- 
guardanti il problema del discorso e il problema della conoscenza. Come si 
è detto, il carattere rigidamente empirista del suo pensiero, che si svilupperà 
pienamente solo nei mohisti seriori, è una conseguenza diretta delle premesse 
utilitaristiche. Se l'Efficacia (Kung) e.l'Utilità (Li) costituiscono i criteri fonda- 
mentali di ogni azione e scelta umana, risulta molto importante stabilire le 
regole in base alle quali sia sicuramente possibile determinare l'efficacia e 
l'utilità di ogni opinione, credenza, iniziativa. In campo conoscitivo quindi 
Mo Ti è ben lontano sia da Lao Tzu, sia dalle posizioni di Confucio e ancora 
di più di Mencio. In particolare Mo Ti si rende perfettamente conto del fatto 
che il difficile non è definire in astratto i concetti, quali ad esempio il bene 
e il male, quanto stabilire piuttosto dei criteri che permettano di riconoscere 
concretamente nelle singole situazioni ciò che è buono e ciò che è cattivo. 
Il Mo-tzu (XXXIX) dice infatti: « Un cieco può dire: ciò che appare chiaro 
è bianco e ciò che è come la pece è nero. Anche coloro, che ci vedono bene, 
non possono rifiutare queste spiegazioni. Ma se si pone un cieco davanti a 
qualcosa di bianco e a qualcosa di nero e gli si chiede di scegliere l'uno o l'altro 
egli non lo può fare. Quindi io dico: un cieco non può distinguere il bianco 
dal nero non perché egli non può definire (nominare queste qualità), ma perché 
egli non può distinguerle praticamente l'una dall'altra. Ora se i signori del 
mondo cercano di definire la virtù e la benevolenza l’uomo più saggio dei 
tempi antichi non potrà superarli a questo proposito. Ma se si presenta a 
loro una azione nobile e una azione malvagia e si chiede loro di scegliere essi 
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non sapranno farlo. È per questo che io dico i signori del mondo non sanno 
che cosa sia la benevolenza, non a causa della sua definizione, ma a proposito 
della scelta da fare ». 

L'empirismo di Mo Ti è stato spesso accusato di non tener in sufficiente 
conto la necessità della elaborazione intellettuale che deve essere compiuta 
sui dati dell'esperienza sensoria; tale accusa è senza dubbio esagerata e lo 
vedremo più chiaramente parlando degli sviluppi seriori della scuola; baste- 
rebbe d'altronde ricordare quanto egli dice a proposito della memoria, fa- 
coltà che permette di suscitare davanti alla mente immagini anche quando 
manchi lo stimolo sensoriale; e pensare alla molteplice definizione del termine 
Chih (Intelligenza o Conoscenza), che indica tra l'altro anche la conoscenza 
indipendente dalla percezione sensibile, ossia la ragione: « sentire è la facoltà 
dell'orecchio, ma seguire ciò che si intende e afferrarne il significato è opera 
dell' intelligenza ». 

Tuttavia è senza dubbio vero che il suo empirismo è prevalentemente sen- 
sistico, e che la sua accettazione dei dati dell'esperienza è spesso acritica. Ab- 
biamo visto come egli stabilisca tre criteri per la conoscenza: la testimo- 
nianza degli usi antichi, l'esperienza del popolo e l'efficacia reale (Mo-tzu, 
XXVII, XXIX, XXX). I primi due tra questi criteri ribadiscono l'importanza 
di ciò che gli scienziati moderni chiamerebbero la comunità degli osservatori, 
in quanto la testimonianza degli antichi, non è valutata solamente in base 
alla venerazione che i cinesi riservano al passato, ma soprattutto come ma- 
gazzino di preziose esperienze. Dice infatti Mo Ti (XXIX): « la mia opinione 
sulla esistenza o non esistenza di una cosa si appoggia su ciò che l'esperienza 
reale degli occhi e delle orecchie del popolo considera come esistente o non 
esistente. Ciò che è stato visto o sentito si chiama, secondo me, esistente e 10 
chiamo non esistente ciò che non è mai stato visto né sentito ». 

Su questa base, paradossalmente, Mo Ti appoggia sia il rifiuto della teoria 
del Fato, sia le proprie concezioni religiose, che riconoscevano l'esistenza di 
un Dio supremo come quella dei demoni e degli spiriti dei trapassati. 


e) I motivi religiosi 


Sopra alla comunità degli umani garantita dall'assolutismo politico, c'è 
per Mo Ti non l'astratto ordine celeste di cui parla Confucio, ma una divi- 
nità che ha molti punti di contatto con quella dell'occidente. Esso è il T'ien 
che, nelle parole del Tucci, «non sembra più quell’astratto principio cui l'ave- 
vano ridotto i Confuciani ma un vero e proprio Dio che ha cura degli uomini 
e ne regola la vita, pronto a elargire 1 benefici ai buoni, ma a punire inesorabil- 
mente 1 cattivi». 
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Ma al disotto del T"ien l'universo è popolato da una infinità di creature 
spirituali buone e cattive dalle quali Confucio rifuggiva. Tre capitoli del Mo- 
tzu parlano degli spiriti, delle apparizioni, dei demoni. Mentre al T'ien 
spetta soprattutto il compito di punire il sovrano, che non si comporti retta- 
mente, gli spiriti dei trapassati e i demoni hanno quello di terrorizzare con le 
loro apparenze mostruose gli uomini che non compiano il loro dovere. 
Risulta cosî evidente come anche il mondo religioso e soprannaturale di 
Mo Ti non costituisca solo la rimanenza di antiche credenze e supersti- 
zioni, ma sia una conclusione coerente anche se non necessaria delle premesse 
generali del sistema: Mo Ti, infatti, crede nel T'ien, negli spiriti, nei demoni, 
da un lato perché la loro esistenza è testimoniata dai documenti antichi e 
dalla comune esperienza popolare, che tramanda racconti di apparizioni fan- 
tastiche e mostruose; dall’altro, perché questi esseri soprannaturali premiano 
gli utili e castigano gli ignavi. La preoccupazione di Mo Ti di creare incentivi 
alla natura umana è sempre viva: nonostante egli consideri gli uomini un tes- 
suto che si può tingere a volontà, abbiamo visto come li ritenga responsabili 
delle proprie azioni buone o cattive. Allo stesso modo accetta l'esistenza 
di una divinità, che possa giudicare e premiare o castigare le loro opere, 
mentre rifiuta l'esistenza del Fato. Egli concepisce infatti il Fato come un 
Potere che scaricherebbe gli uomini della responsabilità delle proprie azioni. 
Infatti: « ora quelli che sostengono che esiste il Fato dicono: chiunque è 
premiato dal proprio superiore era destinato dal Fato ad essere premiato dal 
superiore ed è stato premiato quindi per il Fato non per le proprie virtù. 
Se questo fosse il caso il popolo non sarebbe filiale verso i propri genitori 
in casa e rispettoso verso gli anziani del villaggio o del distretto. Esso non 
osserverebbe dignità e moderazione nella condotta o la decenza nei rapporti 
fra i sessi ... L'asserire caparbiamente questa dottrina è responsabile di idee 
dannose ed è la via dell'empietà ». 


IV. MO TI E LE ALTRE SCUOLE 


Nonostante il brevissimo lasso di tempo che li divide, il pensiero di Mo Ti, 
in confronto a quello di Confucio, risulta molto più complesso, organico, 
conseguente. A volte le sue deduzioni e conclusioni ultime sono troppo dra- 
stiche o paradossali, ma l'esigenza di assicurare la coerenza del '' sistema '' 
è infinitamente maggiore di quella riscontrabile nel maestro di Lu. Da alcuni 
studiosi Mo Ti è stato considerato semplicemente un continuatore di Confucio, 
che fosse però più sensibile alla necessità di una dimostrazione logica; le due 
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scuole hanno senza dubbio più di un punto in comune nella grande valuta- 
zione del momento culturale, attraverso 11 quale soltanto è possibile raggiun- 
gere il massimo bene nell'uomo. Entrambe le scuole, d'altro canto, valutano 
altamente la tradizione dell'antichità ma questa è una caratteristica comune, 
sia pure in termini diversi, a tutto il pensiero cinese. Tuttavia i punti di con- 
trasto e di urto tra le due scuole sono molto più sensibili di quelli di concor- 
danza, con spunti polemici assai espliciti che abbondano nei testi di entrambe 
le parti. I maggiori momenti di attrito sono da ricercare nella dottrina dell'amore 
universale a proposito della quale già nei Dialoghi abbiamo notato degli 
accenni critici; nella grande valutazione del concetto di utilità, non più op- 
posto ma anzi identificato con quello di bene; in una minor valutazione ad 
un tempo delle buone capacità naturali dell'uomo e della efficacia dell'educa- 
zione; nella fede e nell'interesse riservato agli spiriti e ai demoni, dei quali 
Confucio non si occupava; ed infine nella radicale polemica contro la musica 
e contro l'eccessiva importanza riservata ai riti e alle prescrizioni, che regolano 
esteriormente la vita umana, a proposito delle quali il Mo-tzu contiene degli 
espliciti attacchi alla posizione confuciana. Anche rispetto alla tradizione 
taoista esistono punti di convergenza e punti di divergenza che è però più 
disagevole determinare dato che quest'ultima tradizione non era ancora orga- 
nicamente stabilita. Accomuna le due scuole una irriducibile avversione verso 
la particolareggiata e pedantesca gerarchia in cui Confucio voleva articolare 
la società umana. D'altro canto però l'azione autocratica ed oppressiva che, 
secondo i mohisti, rientrava nei doveri dell'imperatore e dei capi politici era 
in assoluta antitesi con il principio del Wu Wei (Non-azione) in cui si riassu- 
meva l'ideale taoista del laissez faire. Questi ultimi, d'altra parte, critiche- 
ranno, attraverso il Chuang-tzu (XXXIII), anche la eccessiva durezza dell’in- 
segnamento mohista contro 1 piaceri, giudicandola innaturale e quindi sostan- 
zialmente impraticabile. 
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IL SECOLO IV E L'APOGEO DEL PENSIERO CLASSICO 


I. L'ORIGINE DELLE '' CENTO SCUOLE '' E GLI AUTORI MINORI 


La situazione politica della Cina nel IV sec., cioè nella prima metà del 
periodo detto dei '" Regni Combattenti "”, presenta molte affinità con quella 
della Grecia contemporanea. Scomparsa ormai completamente l'autorità del 
Sovrano della dinastia Chou, ciascuno dei vari signori feudali è in pratica 
il signore assoluto del proprio Stato, pur conservando vivissimo il senso di 
appartenenza ad una più vasta unità culturale ed etnica cinese. La crisi del 
vecchio ordine centralizzato, il continuo scomparire di vecchi Stati e l'apparire 
di nuovi aveva avuto almeno una conseguenza molto importante agli effetti 
della vita civile del paese. Molti membri della vecchia burocrazia imperiale 
o di quella delle corti feudali che man mano scomparivano sotto l'assalto di 
avversari più forti, si trovarono ad aver perso improvvisamente la loro fun- 
zione tradizionale e si dedicarono all'insegnamento, a titolo privato, della 
sapienza di cui erano tradizionali depositari. Tra le '' Cento scuole ”’, espres- 
sione con cui si usa indicare il pullulare di maestri, di correnti, di opinioni, 
che caratterizzano questo periodo, ne emergono, per la loro particolare impor- 
tanza filosofica, alcune: la tradizione posteriore, sulla scorta di una classifica- 
zione che risale al grande storico Ssu-ma T'an (I-II sec. a. C.), ne ricorda in 
particolare sei, con una semplificazione certo non molto rispettosa dell'estrema 
ricchezza di intrecci e di influssi reciproci. Esse sono la scuola dei cosmologi e 
dei naturalisti; la scuola dei confuciani o letterati; la scuola dei mohisti; la 
scuola dei nomi o dei sofisti ; la scuola dei legalisti; la scuola dei seguaci del Tao. 

Tra 1 diversi Stati, quello che più si dedica allo sviluppo delle arti e della 
cultura è lo Stato di Ch'i, nella odierna penisola dello Shantung. Nella sua ca- 
pitale, anzi, si formò la prima grande accademia cinese, che, dal luogo dove 
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aveva sede, prese il nome di Chi-hsia. In essa passarono o dimorarono per 
qualche tempo tutti 1 maggiori pensatori del secolo, compreso Mencio, che 
pure stigmatizzava le vuote chiacchiere dei suoi colleghi, compreso forse 
Chuang Tzu, che pure ironizzava sulle discussioni dialettiche di quanti ave- 
vano perso di vista l'unità del Tao. Tra gli innumerevoli autori che vissero in 
quest'epoca presso l'accademia di Chi-hsia, o presso le corti feudali o nella 
pace degli eremitaggi, ve ne sono alcuni di statura notevole e di particolare 
interesse per il carattere delle loro idee. Di questi ci è giunta notizia soprat- 
tutto attraverso l'opera dei maggiori filosofi o attraverso compilazioni storiche 
e letterarie delle epoche successive. Una di queste, il Chan-Kuo-t'se, ci parla 
ad esempio di Ch'en Chung Tzu il quale: « è un uomo che non serve il so- 
vrano sopra di lui, non mantiene la propria famiglia sotto di lui, non cerca 
contatti coi nobili feudali tra 1 suoi pari ». 

Sì tratta di un personaggio singolare, che viveva miseramente nella fo- 
resta e rifiutava radicalmente di inserirsi nella gerarchia della società contem- 
poranea. Egli sembra rappresentare quindi una posizione ancor pit estremista 
di quella degli eremiti taoisti; simile nella sua filosofia di vita a Diogene e a 
Menippo. Ma la tradizione ci tramanda di lui che la sua vita poverissima era 
causata anche dal fatto che egli riteneva ingiustamente acquisite le ricchezze 
e 1 beni del proprio fratello. Ciò getta una luce significativa non soltanto sulla 
figura di Ch'en Chung Tzu, ma anche sulla posizione politica dei taoisti ai quali 
Ch'en Chung Tzu è indubbiamente simile per molte ragioni. Riceve cioè 
conforto la posizione di quegli studiosi contemporanei che vedono nel ri- 
fiuto della società da parte dei taoisti una protesta contro la società stessa del 
loro tempo: protesta contro la stratificazione feudale, in nome degli ideali 
di un collettivismo indifferenziato. 

Vicino ai taoisti, per un altro verso, erano anche i componenti della co- 
siddetta scuola ' degli agricoltori ', tra i quali sono ricordati Hsi Hsing e 
Ch'en Hsiang. Il nome deriva alla scuola dall'interesse, che essa poneva al 
lavoro dei campi, al quale ciascuno avrebbe dovuto personalmente attendere, 
dai principi e dai più alti funzionari fino ai più modesti artigiani. Dal Mencio 
(III, 1,4) sappiamo che Hsi Hsing aveva lodato altamente il principe di P'eng 
finché questi aveva coltivato i campi assieme al proprio popolo e assieme al 
popolo si era nutrito dei prodotti del proprio lavoro. Ma egli aveva dovuto 
rimproverare più tardi al principe di P'eng di avere abbandonato questo at- 
teggiamento per creare personali granai, dei forzieri e degli arsenali che costi- 
tuivano una oppressione del popolo a proprio vantaggio. Sono qui presenti 
in modo netto due diversi motivi di polemica politica: uno contro la diffe- 
renziazione gerarchica delle funzioni nello Stato, l'altro contro la creazione 
di beni e ricchezze personali, che come tali venivano avulse dall'uso della 
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comunità intera. Il Mencio contiene un passo di estremo interesse in cui è 
riportata una discussione tra Mencio e Ch'en Hsiang, il quale difendeva. le 
idee del proprio maestro Hsi Hsing. Il brano è interessante perché precisa 
con chiarezza la diversa concezione dei due pensatori sulla struttura della 
società: gerarchica e burocratica quella di Mencio con un'accentuata divisione 
del lavoro e delle funzioni; collettivista e agricola quella del suo oppositore 
con implicita una netta sfiducia nella funzione degli intellettuali e dei gover- 
nanti. Mencio muove dalla constatazione che Hsi Hsing vuole assolutamente 
coltivare di persona il grano di cui si nutre e chiede quindi a Ch'en Hsiang 
se Il suo maestro tessa personalmente la stoffa dei propri vestiti e prepari per- 
sonalmente gli strumenti del proprio lavoro e i recipienti necessari a prepa- 
rare il proprio cibo. Ch'en Hsiang risponde di no e ammette che egli ottiene 
questi istrumenti dagli artigiani in cambio di grano. Mencio riprende: « Se 
colui che acquista degli strumenti di lavoro e dei vasi in cambio di grano non 
fa alcun torto al vasaio o al fabbro, quale torto faranno al contadino il vasaio 
o il fabbro acquistando del grano in cambio, di strumenti e di recipienti? 
E perché il Maestro Hsii non fabbrica personalmente gli oggetti di ferro e 
d'argilla al fine di avere nella propria casa tutto ciò di cui egli ha bisogno per 
proprio uso? Perché egli compie questi scambi con i diversi artigiani? Come 
non ritiene egli che ciò sia dannoso?» « Non è possibile, risponde Ch'en 
Hsiang, coltivare la terra e fare allo stesso tempo il lavoro dei differenti arti- 
giani ». « Governare l'impero, replica Mencio, è quindi la sola cosa che si 
possa fare pur coltivando allo stesso tempo la terra? I doveri di chi comanda 
non sono quelli della gente comune . .. Voler obbligare ciascuno a preparare 
egli stesso ciò di cui ha bisogno vorrebbe dire obbligare tutti gli uomini 
a correre senza posa (per procurarsi le cose necessarie) ». 

Va infine citato un terzo gruppo di pensatori che si trovavano a mezza 
strada tra le dottrine dei taoisti e quelle dei legalisti. Questo gruppo comprende 
tra gli altri P'eng Meng, T'ien P'ien e Shen Tao. Di quest'ultimo per il rilievo 
delle sue dottrine politiche si parlerà più avanti; le idee dei primi due ci sono 
note attraverso la testimonianza di un'opera taoista quale il Chuang-tzu 
(XXXII), e di un'opera confuciana quale il Hstin-tzu (VI). Il giudizio di 
quest'ultima è radicalmente negativo e tratta questi pensatori come dei dialet- 
tici senza scrupoli capaci solo di ottenere grazie ad un'illusoria coerenza dottri- 
nale, un largo appoggio tra il popolo. Chuang Tzu parla di loro, invece, con 
maggiore ampiezza e dalla sua narrazione risulta che le dottrine fondamentali 
di P'eng Meng e di T'ien P'ien erano: 1) la convinzione della assoluta ugua- 
glianza di ogni cosa, poiché perfino in una zolla di terra è presente il Ta0; 
2) la necessità di essere imparziali e non partigiani, arrendevoli e non egoisti, 
e di rinunciare ad ogni forma di conoscenza intellettiva abbandonando se 
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stessi al corso del Tao. Dopo questa esposizione Chuang Tzu conclude: 
« Il loro insegnamento è contrario all’ opinione comune della gente e quindi 
pochi fanno attenzione ad esso. (Si noti l'indubbia contraddizione: men- 
tre Hsiin Tzu sembra dolersi del fatto che essi avessero molti seguaci, 
Chuang Tzu, lamenta invece che pochi si siano accorti di loro). Essi non pos- 
sono evitare di essere considerati degli sbandati e degli spostati. Ciò che 
essi chiamano il Tao non è il Tao, ciò che essi considerano giusto è spesso 
sbagliato. P'eng Meng, T'ien P'ien e Shen Tao non hanno conosciuto il 
Tao. Tuttavia in qualche modo essi si sono avvicinati ad esso ». 

Questo giudizio contiene il massimo elogio che Chuang Tzu riservi a 
chi non appartenga direttamente alla scuola taoista; ma allo stesso tempo, 
appunto, nega la loro completa appartenenza alla sua scuola. Diverso sembra 
invece Il giudizio dello storico Ssu-ma Ch'ien, il quale pure subiva fortemente 
l'influsso taoista. Egli dice di questi pensatori: « Essi avevano studiato tutte 
le arti del Tao e del suo Potere (Te), dell'Imperatore Giallo e di Lao Tzu e 
avevano elaborato le proprie idee in accordo con questi ». 

Sembra quindi possibile affermare che se questi filosofi sostenevano alcune 
idee fondamentali in contrasto con quelle dei maggiori taoisti di poco poste- 
riori 0 contemporanei (Lao Tzu, Chuang Tzu), essi appartenevano però 
in senso ampio a quella indefinita tradizione taoista da cui stava per uscire 
una più precisa speculazione filosofica. 


II. I PRIMI LEGALISTI 


Nei primi anni del IV sec. si sviluppano, soprattutto nello Stato occiden- 
tale di Ch'in, quelle dottrine e quelle idee che daranno luogo alla scuola detta 
dei "' legalisti "'. ''. La connessione tra la scuola e il potentato feudale in cui essa 
ha la propria origine riveste un ‘importanza fondamentale. Lo Stato di Ch'in 
occupava rispetto al centro del mondo sinico una posizione geografica molto 
analoga a quella che era stata il punto di partenza della dinastia dei Chou. 
Costrettovi dalla sua stessa posizione di frontiera, che imponeva una difesa 
contro 1 barbari della steppa e dell'estremo occidente, questo Stato aveva 
rafforzato drasticamente la propria struttura militare ed amministrativa, e 
allo stesso tempo risultava meno sensibile agli sviluppi culturali filosofici 
e artistici, che rendevano brillanti, ma deboli, i potentati orientali. Durante 
il periodo dei '' Regni Combattenti ”' più volte all'autorità centrale del Re 
(Wang) della dinastia Chou, si era sostituita quella di uno dei vari principi 
feudali indipendenti che, con la forza della propria politica o per decisione 
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della maggioranza degli Stati, assumeva a titolo provvisorio la funzione di 
protettore militare dell'ecumene cinese e di capo di una intesa tra i diversi 
potentati sinici. A chi era rivestito di tale funzione veniva riconosciuto il ti- 
tolo di Pa, termine di difficile traduzione ma che potrebbe essere forse reso 
con '' Egemone feudale '' o '’ Tiranno ”' nel senso greco del termine. I due 
concetti di Wang e di Pa riassumeranno in sé nella polemica dei confuciani e 
soprattutto di Mencio i valori di due opposte concezioni dello Stato e della 
vita politica. Il Wang, indica l'ideale politico dei confuciani di un Sovrano 
che regna in accordo con l'ordine del Cielo, su presupposti etici e in funzione 
del benessere del popolo. Il Pa rappresenta invece per essi la esemplificazione 
di un governo basato sulla forza e sulla violenza e quindi fondamentalmente 
contestabile, simbolo solo della decadenza dei tempi. Anche se non esiste 
da parte dei legalisti una teorizzazione del Pa come paradigma del sovrano 
ideale, è però indubbia una certa convergenza storica e di fatto tra 1 Pa di 
questo periodo, uno dei quali fu un principe dello Stato di Ch'in, e le dot: 
trine politiche dei legalisti. 

Un aspetto paradossale di questa prima fioritura della scuola legalista, è 
rappresentato dalla figura di Shen Tao, il cui forust si pone attorno al- 
l'anno 390 a. C. Paradossale, perché per molti aspetti del suo pensiero Shen 
Tao va considerato un taoista, mentre taoismo e legalismo sembrano porsi 
agli estremi opposti nel grande arco del pensiero cinese; in favore di una'co- 
munità collettivistica e acefala (se non addirittura anarcoide) i primi; in favore 
di una società rigidamente organizzata sotto una autocrazia. onnipotente i 
secondi; fautori di un'armonia organica tra uomini e cose 1 seguaci del To, 
che è spontaneità e naturalezza; spregiatori assoluti dell'individualità umana 
e della natura i seguaci del Fa (Legge), che è norma esterna, matematica, immu- 
tabile e impersonale del vivere sociale. Tuttavia spesso accade che i due estremi 
opposti siano tra di loro meno distanti di quanto non appaia ad un primo 
esame; € vi è più di un elemento nell’'insegnamento taoista che, portato alle 
sue estreme conseguenze e interpretato dando rilievo più alla sua logica formale 
che alla sua intenzionalità, può condurre a posizioni simili a quelle condivise 
dai legalisti. D'altro canto, nel primo periodo la scuola legalista non sembra 
costituire un assieme organico ed unitario di dottrine, ma piuttosto la somma 
di tre diverse correnti unite solo dall'interesse per i problemi politici e dello 
Stato, ma ciascuna con proprie originali soluzioni. Gli insegnamenti delle 
tre correnti ruotano attorno a tre diversi concetti che solo nel secolo seguente, 
con Han Fei Tzu, confluiranno in un sistema organico. La prima di queste 
correnti risale a Shang Yang, che fu per lungo tempo ministro dello stato di 
Ch'in, della cui potenza gettò le fondamenta e che fu ucciso nel 338 a. C. 
Le sue idee sono contenute in un'opera nota col nome di Shang-chiin Shu 
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(Libro del Signore di Shang) nella quale è criticata violentemente l'incondizionata 
venerazione dei confuciani per l'antichità, sulla base della convinzione stori- 
cistica che ogni epoca ha le proprie caratteristiche e i propri bisogni ai quali 
bisogna soccorrere con metodi nuovi e diversi dai precedenti. Shang Yang 
condivide con i mohisti la convinzione che lo stato primitivo dell'umanità 
fosse quello di una guerra continua tra individuo e individuo; è su questa 
premessa che egli fonda come i mohisti la dottrina di uno Stato assoluto e 
gerarchico nella quale la Legge (Fa), e non il Rito (Li), costituisce il fonda- 
mento dell'ordine politico. 

La seconda corrente è rappresentata da Shen Pu-hai, ministro dello Stato 
di Han, morto nel 337 a. C. Shen Pu-hai, le cui opere sono andate perdute, 
sottolinea invece l'importanza del Metodo o dell'Arte (Shu) necessarie al so- 
vrano per mantenersi al potere. Per lui quindi, a differenza di Shang Yang, 
la politica sembra essere non una scienza esatta, ma piuttosto un'arte. Come 
si vede una differenza abbastanza sensibile sembra correre tra 1 due pensa: 
tori: il primo dei quali minimizza la funzione della personalità del sovrano 
nella conduzione dello Stato, mentre il secondo la sottolinea facendo dipen- 
dere dalla sua arte e dal suo metodo di governo il successo politico. 

La terza corrente faceva capo invece a Shen Tao. Egli condivideva 
molte delle dottrine che abbiamo esposto parlando di T'ien P'ien e che, 
nonostante le critiche di Chuang Tzu, sembravano molto affini a quelle dei 
taoisti. Ovviamente non è agevole dire fino a che punto le dottrine di Shen 
Tao (contenute in un'opera nota come Shen-tzu, che però almeno nella sua 
forma attuale appare opera posteriore) siano coerenti o no, ossia fino a che 
punto egli sia riuscito a conciliare l'ispirazione taoista con quella legalista. 
Vanno tuttavia osservate due cose. La prima è che Shen Tao differiva dai 
taoisti su un punto di particolare importanza; come i taoisti infatti dichia- 
rava di criticare la conoscenza ma mentre quella criticata, ad esempio, da 
Chuang Tzu è un tipo di conoscenza intellettuale e scolastica cara ai confu- 
ciani e ai nominalisti, la critica di Shen Tao sembra essere molto più radi- 
cale e egli sembra auspicare per gli uomini un genere di vita analogo a quello 
degli animali e delle cose totalmente prive di conoscenza; sembra si possa de- 
durre da ciò che Shen Tao avesse una scarsa considerazione per l'individualità 
umana e fosse quindi portato a considerare senza scrupoli gli uomini come uno 
strumento passivo dell'arte di governo. Va dall'altra parte considerato che 
la corrente legalista di Shen Tao non sottolineava l'importanza del concetto 
di Fa (Legge) come faceva quella di Shang Yang, né quello di Shu (Metodo, 
Arte di governo) come faceva quella di Shen Pu-hai, ma il concetto di Shth. 
Sulla traduzione di questo termine esistono differenti interpretazioni: alcuni 


sono propensi a tradurlo con '' Potere", ' Autorità '’, nel senso romano e 
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latino di questo ultimo termine. Altri preferiscono invece renderlo come ”' Cir- 
costanze '’. Due significati molto lontani fra di loro, come si vede, ma che sotto- 
lineano l'esigenza per l'arte del governare di una determinata duttilità e di 
una sensibilità non definibile a parole. Entrambe queste due caratteristiche 
si avvicinano molto all'atmosfera del tacismo. È forse quindi possibile sup- 
porre che Shen Tao fosse legalista per quanto riguardava la rigida obbedienza 
da imporre al popolo e taoista nel riconoscere necessaria la spontaneità non 
predeterminata del sovrano nel condurre la politica del paese. Questa spiega- 
zione potrebbe essere confermata anche da un passo del Hstn-tzu (VIII), 
che dice: « Shen Tzu vedeva bene a proposito dell'ubbidire, ma non a pro- 
posito del comandare ». Ossia: Shen Tzu sapeva dirci esattamente a che cosa 
e perché il popolo dovesse ubbidire ma non sapeva dirci esattamente come 
e perché il sovrano dovesse comandare. 


III. YANG CHU 


Nei pensatori incontrati fino a questo momento abbiamo visto, assieme 
a caratteristiche di altre scuole, molti elementi specifici propri del taoismo ; 
si trattava tuttavia di idee e dottrine sparse, attraverso le quali era difficile ri- 
costruire una concezione organica. Diverso sembra il caso di Yang Chu nel 
quale è possibile riconoscere, anche se in forma abbastanza rozza, una ispira- 
zione unitaria. Vero è che esiste una disparità di giudizio tra gli studiosi sulla 
possibilità di ascrivere Yang Chu senz'altro alla scuola taoista; ma di questa 
può quasi essere considerato il fondatore (sempre che le date della sua vita 
siano effettivamente precedenti a quelle dell'autore del Tao Te Ching) per 
la presenza nel suo pensiero di alcune concezioni assolutamente tipiche: la 
sfiducia verso la cultura; il mito del ritorno allo stato naturale primitivo; la 
dottrina del Wu Wei ossia del ”' Non-agire contro la natura"; e soprattutto 
il tema della ”’ pienezza di vita ’', cioè di una vita libera da costrizioni esteriori 
e vissuta in tutta la sua ricchezza ed intensità emozionale. L'altro aspetto che 
ci permette di considerare Yang Chu come un maestro ed un caposcuola è 
costituito dal gran numero di seguaci che egli ebbe al tempo della sua vita. 
Mencio, poco più giovane di lui, esclamava con amarezza (III, 2, 9): «Le parole 
di Yang Chu e di Mo Ti riempiono il mondo, cosicché le dottrine di questo 
mondo se non si avvicinano a quelle di Yang si avvicinano a quelle di Mo Ti». 

Resta anzi abbastanza misterioso come mai un filosofo di tanto seguito 
sia rimasto ben presto privo di qualsiasi eco di qualche rilievo; l'unica spie- 
gazione plausibile, è che egli sia stato offuscato dalla statura tanto maggiore 
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di Lao Tzu e di Chuang Tzu, che appartenevano alla stessa corrente di pen- 
siero. Va detto comunque che i temi del tacismo non giungono in Yang Chu 
a comporre un quadro filosofico della natura, né delle dottrine politiche di 
particolare interesse : la conclusione ultima del pensiero di Yang Chu non può 
essere definita infatti che come una forma di blando edonismo, secondo l’in- 
terpretazione benevola delle tardive fonti taoiste, e come un egoismo radicale, 
secondo quella di Mencio, che sintetizza il suo pensiero nella formula: « cia- 
scuno per se stesso », aggiungendo che: « se egli avesse potuto beneficare 
il mondo intero strappandosi un singolo capello, non l'avrebbe fatto ». 

Questo giudizio non sembra d'altra parte molto lontano da quello del 
Lii-shih Ch'un Ch'iu secondo il quale al centro del pensiero di Yang sta la 
convinzione che non ci sia onore, ricchezza e gioia che valgano la vita umana. 
Tuttavia forse più che questa drastica conclusione, che ci mostra una filo- 
sofia amara e un po' spicciola, vale un altro passo della stessa opera (II, 2), 
che riferisce le parole di un certo Tzu Hua Tzu, verosimilmente un disce- 
polo di Yang: «La Completezza di Vita (Ch'iian Sheng) è la cosa migliore. 
Seconda viene una vita incompleta, terza la morte e, infine, una vita in costri- 
zione che è la cosa peggiore. Quindi ciò che viene indicato come il valore della 
vita si riferisce alla completezza di vita. Ciò che viene chiamata completezza 
di vita è una vita in cui 1 sei desideri raggiungono una confacente armonia. 
Ciò che viene chiamata una vita incompleta è una vita in cui i sei desideri rag- 
giungono solo in parte la propria armonia. Una vita incompleta è quella di 
una persona che manca di dar valore a ciò che ha veramente valore. Più in- 
completa essa è, meno valore ha. Ciò che viene chiamato morte è una condi- 
zione in cui uno non conosce nulla e ritorna allo stato precedente la propria 
nascita. Ciò che si chiama una vita di costrizione è una vita in cui nessuno dei 
sei desideri raggiunge una armonia confacente e tutto quello che si ottiene è 
odioso. Tali sono la sottomissione e la vergogna ». 

Si potrebbe paradossalmente riassumere questi passaggi cos: una sola 
cosa è peggio della morte ed è la vita come la intendono i confuciani e i mohisti. 
È certo tuttavia che il concetto della completezza di vita, armonia organica 
dei sentimenti e degli impulsi naturali, riceverà negli altri pensatori taoisti 
un ben maggior sviluppo di temi e di conseguenze. 


IV. LAO TZU 


L'opera giunta a noi col titolo di Tao Te Ching è attribuita dalla tradi- 
zione antica ad un leggendario saggio, Lao Tan, che sarebbe stato di poco 
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più anziano di Confucio. La critica moderna tuttavia in base a considera- 
zioni sia di ordine stilistico che di ordine contenutistico ha spostato la data 
di compilazione del Tao Te Ching al periodo dei '’ Regni Combattenti '' 
facendo del suo autore un personaggio che dovrebbe essere vissuto non molto 
prima di Mencio e di Chuang Tzu. L'attribuzione dell'opera ad un indi- 
viduo che sarebbe vissuto quasi due secoli prima, oltre ad essere perfetta- 
mente in linea con la tradizione taoista di attribuire opere e dottrine a semi- 
mitici personaggi della antichità più remota, sarebbe stata causata dalla con- 
fusione compiuta da Ssu-ma Ch'ien tra il personaggio leggendario di Lao 
Tan e quello di Li Erh. Alcuni tentativi di identificare i discendenti di Li Erh, 
della cui storicità è difficile dubitare data l'abbondanza di particolari con cui 
ce ne parla Ssu-ma Ch'ien, con determinati personaggi storici, hanno ribadito 
la conclusione probabile che la vita dell'autore del Tao Te Ching debba porsi 
all'incirca nella seconda metà del IV sec. 

Il Tao Te Ching, composto di ottantuno brevissimi Capitoli (ma l’attuale 
divisione, come il nome dei Capitoli medesimi è senza dubbio tardiva), 
rappresenta forse la più perfetta opera letteraria ed artistica della Cina. L'uso 
di un linguaggio sintetico, spesso ellittico, fondato sulla ritmica giustapposi- 
zione di due concetti paralleli, crea un susseguirsi di immagini vivide ed effi- 
cacissime. Con il De Rerum Natura lucreziano presenta qualche lontana ana- 
logia dal punto di vista del contenuto filosofico. Come la natura è la grande 
protagonista del poema latino, cosî il 740 lo è nel poema cinese, in cui esso è 
descritto non attraverso definizioni o dimostrazioni, ma grazie ad una serie 
di immagini e di aforismi brevissimi, che ce ne danno una rappresentazione 
plastica. Tutto ciò però non può che influire negativamente sulla chiarezza 
teoretica e sulla «leggibilità », dell'opera di Lao Tzu. A questo si ag- 
giunge la estrema compendiosità dell'opera e il suo carattere senza dubbio 
esoterico. 

Secondo un'antica tradizione il Tao Te Ching sarebbe stato scritto da Lao 
Tzu quando questi in tarda età partì per un viaggio senza ritorno verso 1 lon- 
tani paesi dell'Occidente. Giunto agli estremi confini della Cina, Lao Tzu sa- 
rebbe stato pregato dal guardiano della barriera, che ci è presentato come un 
fedele taoista e un devoto allievo del Maestro, di fissare graficamente la sintesi 
delle proprie dottrine prima di partire per sempre. Per accondiscendere alla 
preghiera dell'allievo Lao Tzu avrebbe appunto composto il Tao Te Ching. 
Si tratta di una leggenda beninteso ; ma, essa si attaglia benissimo alla struttura 
dell'opera che sembra veramente una serie di appunti sommari od una sin- 
tesi rapidissima di una dottrina di cui l'interlocutore, per lunga consuetudine, 
conoscesse già ogni dettaglio e l'armonia delle parti. Tutto ciò, in ogni modo, 
rende necessario ricordare ancora una volta, nel caso di questa opera, l'esi- 
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stenza di quelle difficoltà di lettura e di interpretazione alle quali si è accen- 
nato parlando del pensiero cinese antico nel suo complesso. 

L'opera di Lao Tzu comincia con un passo, celebre quanto controverso, 
che dice (secondo la più diffusa delle interpretazioni): « Il Tao che può essere 
detto Tao / Non è l'eterno Tao / Il nome che può essere nomato / Non è 
l'eterno nome / Senza nome è l’inizio del Cielo e della Terra / Con il nome 
è madre di ogni cosa ». 

Se vogliamo però più strettamente attenerci al testo possiamo tradurre, 
sulla scorta anche di altri commentatori e dando al secondo ideogramma di Tao 
un significato verbale: « Il Tao che può avere un Tao (ossia: che può essere 
"' taoizzato "", che rientra a sua volta in un 7a0) non è l'eterno Tao ...». 

Questa seconda interpretazione, anche se si basa sull'uso verbale non fre- 
quente della parola Tao, presenta l’indubbio merito di rispettare meglio il 
parallelismo delle due parti del brano; ed inoltre evita che la seconda metà 
di esso risulti almeno parzialmente una ripetizione della prima. Se si accoglie 
la prima interpretazione ci troviamo trasportati in un clima che richiama da 
vicino certe affermazioni sull'ineffabilità dell'Essere care anche ai mistici del- 
l'Occidente; se accettiamo la seconda, invece, mentre rimane senza dubbio 
una forte coloratura mistica, diventa possibile intravvedere anche qualche 
motivo più preciso. Diventa possibile, ad esempio, supporre che nella prima 
metà del periodo l'autore faccia riferimento ai problemi metafisico-cosmologici, 
mentre nella seconda metà intenda fissare un parallelismo dei primi con il 
mondo del discorso umano; e diventa possibile dare al termine Tao un signi- 
ficato non completamente dissimile da quello della parola legge (legge naturale) 
per cui il cosmo sarebbe retto da infinite particolari regole del proprio dive- 
nire al di sopra delle quali esisterebbe a sua volta una regola delle regole, 
indefinibile nella sua essenza. 


a) La filosofia della natura 


Accertata quindi l'esistenza nel suo pensiero di una forte coloratura di 
misticismo (il che, data l'usura del termine misticismo nel linguaggio moderno, 
significa assai poco), resta da vedere quale sia l'atteggiamento di Lao Tzu 
davanti al Tao: se sia quello della ricerca di una identificazione immediata e 
mistica con essa, magari attraverso il godimento di emozioni estatiche; o non 
esista piuttosto almeno l'intenzione di intendere il 740 come l'ordine di tutta 
la natura e di recuperare quindi il Tao nei singoli momenti dello sviluppo na- 
turale. Il Tao è inconoscibile, ci ha detto Lao Tzu, e su questo concetto torna 
ripetutamente; in particolare nel Capitolo XXV in cui dice: « Vi è qualcosa 
di indefinibile / Nato prima del cielo e della terra / Tranquillo e senza forma 
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/ Solo ed immutabile / Che corre intorno, ma non corre rischio / Che può 
essere madre del Cielo e della Terra: / 10 non so il suo nome / Sforzandomi di 
indicarlo lo chiamo Tao / e sforzandomi di definirlo gli do il nome di Grande». 

Ma di questo Tao indefinibile Lao Tzu ci dice in realtà moltissime cose. 
Nello stesso Capitolo XXV ci parla della sua spontaneità: « La norma del- 
l'uomo è la Terra / La norma della Terra è il Cielo / La norma del Cielo 
è il Tao / la norma del Too è la spontaneità ». Nel Capitolo XLII della sua ori- 
ginarietà : « Il Tao produsse l'uno; / L'uno produsse il due / Il due produsse 
il tre / Il tre produsse tutte le cose esistenti ». Nel Capitolo XXXIV, infine 
della sua onnipotenza: « Il grande Tao si spande a sinistra e a destra / Le cose 
derivano da lui la vita, però egli non parla / Merito compiuto senza pretese. 
/ Nutre gli esseri senza impadronirsene / e quindi può essere chiamato piccolo. 
/ Tutte le cose tornano a lui ed egli non se ne fa padrone / e quindi può es- 
sere chiamato grande ». 

Il tema della spontaneità e le ultime righe di quest'ultimo Capitolo sug- 
geriscono già in maniera precisa come il Tao non sia né un creatore né un le- 
gislatore dell'universo, dotato di volontà propria. Passando dal significato 
etico, che la parola aveva per i confuciani, a quello metafisico cosmologico 
in cui lo usa Lao Tzu, il Tao perde completamente qualsiasi riflesso morale 
o moralizzante e la Natura assume uno specifico carattere di indifferenza 
che contrasta radicalmente con i valori che Tao e Natura hanno nei confu- 
ciani. Il Capitolo V dice infatti: « il Cielo e la Terra non hanno Umanità 
(Jen). / Trattano tutti gli esseri come cani di paglia / nemmeno il saggio ha 
Umanità / tratta la gente come cani di paglia ». 

Questo carattere non antropocentrico e assolutamente indifferente del 
Tao è uno degli aspetti più tipici del pensiero di Lao Tzu. Tale aspetto, 
che sarà sviluppato particolarmente dai taoisti successivi, è già un significativo 
indice della tendenza a interpretare il Tao non come semplice simbolo di una 
natura oggetto di ammirazione estatica. Il Tao domina e padroneggia tutte le 
cose agendo e sostenendole dall'interno, non imponendo la propria volontà dal 
di fuori. D'altronde esso non è il creatore delle cose come più volte il Tao Te 
Ching afferma chiaramente. Anche gli accenni che abbiamo visto prima sul Tao 
come inizio di tutte le cose, vanno intesi più logicamente che cronologicamente. 

Il Tao costituisce quindi l'ordine, la legge interna, che unifica e rende pos- 
sibile l'infinita varietà delle « diecimila cose ». Ma questo ordine si chiama Tao 
quando è considerato nella sua purezza logica e nella sua interezza iniziale ; nel- 
l'atto di permeare e di diffondersi nella infinita varietà del cosmo assume il nome 
di Te ossia del secondo dei due concetti, che appaiono nel titolo dell'opera. 

Tao e Te sono quindi strettamente legati, rappresentano anzi due diversi 
aspetti dello stesso principio: il Tao è in sé quello che il Te è per sé. Sui modi 
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di essere del Te, ossia sulle leggi di sviluppo del Tao, il Tao Te Ching si di- 
lunga assai meno. Tuttavia una cosa è sottolineata e chiarita ripetutamente, ed 
è il carattere dialettico di questo procedere del Tao. Esso infatti non è solo la 
sintesi e la composizione dei due antichi principi cosmologici dello Yin e dello 
Yang. In ogni momento ed in ogni direzione esso appare composto da due 
principi contrari in sempre mutevole equilibrio. Questa caratteristica, che 
illustra assai bene come nel pensiero cinese il concetto fondamentale sia quello 
di relazione, piuttosto che quello di sostanza, è illustrato con particolare effi- 
cacia nel Capitolo Il del Tao Te Ching: «... quindi l'essere e il non essere 
si generano a vicenda / Il difficile e il facile si “ompletno a vicenda / Il lungo 
e il corto si caratterizzano a vicenda / L'alto e il basso si spiegano a vicenda 
/ Il suono e la voce si armonizzano a vicenda / Il prima e il dopo si seguono 
a vicenda ». 

In questo continuo alternarsi dialettico degli opposti, ogni singola cosa è 
determinata più che dalle proprie caratteristiche dalla assenza delle caratteri- 
stiche del proprio contrario. Per questo in tutta la tradizione taoista il con- 
cetto di Wu è molto più importante del suo correlativo Yu. Esso viene ge- 
neralmente tradotto con Non-essere, ma più esattamente significa Non-deter- 
minato, come contrapposto a Yu, Ciò che è (determinato). Il 740, quindi, eterno 
e immutabile è Wu per eccellenza perché non possiede alcuna di quelle de- 
terminazioni che lo renderebbero caduco e impermanente.. 


b) Natura e uomo, individuo e società 


Questa logica dialettica in cui si modula il divenire del 740, non può 
che costituire essa stessa lo schema attraverso cui l'uomo viene a conoscenza 
del mondo. Come aspetto particolare (e, tutto compreso, abbastanza insi- 
gnificante), che si muove all'interno del fluire del Ta0, l'uomo non può im- 
porre ad esso dal di fuori quel tipo di conoscenza definitoria e distintiva che 
è alla base del sapere confuciano e, sia pure in altro senso, di quello mohista. 
Ciascun giudizio, conoscitivo o morale che sia, che l'uomo pronuncia su quanto 
lo circonda, non può che avere un valore relativo e momentaneo per il soprav- 
venire continuo dell'aspetto contrario a quello che il giudizio cerca di fissare. 
La critica dei taoisti alla conoscenza va dunque intesa anche e soprattutto in 
questo aspetto. I passi, in cui Lao Tzu esalta la semplicità originaria e con- 
danna il conoscere, sono numerosi. Tuttavia la posizione di Lao Tzu nei con- 
fronti del sapere sembra complicarsi per la presenza di altri elementi. La cono- 
scenza contro cui si appuntano gli strali dei taoisti è soprattutto quella scola- 
stica e di gusto razionalista propria dei confuciani: essa è criticata da un du- 
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plice punto di vista. Da un lato nella convinzione di tipo mistico che la cono- 
scenza vera sia quella illuminazione che sola può permettere il raggiungi 
mento immediato ed intuitivo del Tao. Dall'altro la critica ha un sapore di 
tipo empirista ed è dettata dalla preoccupazione che le statiche categorie 
confuciane impediscano il percepire dell'infinita varietà dei fenomeni naturali. 

questo uno dei punti più caratteristici di quanto Lao Tzu dice a proposito 
dei rapporti tra Uomo e Natura. Tra le tendenze gnoseologiche (tendenze, 
perché non si può parlare di vere e proprie dottrine), che affiorano nel Tao 
Te Ching, questa è senza dubbio la più significativa, quella che sarà suscettibile 
di maggiori sviluppi, ma nel tempo stesso quella che rivela il limite più grave 
del pensiero taoista. Infatti, l'importanza di un contatto e di una conoscenza 
intima della Natura, che va esperita personalmente fino a raggiungere una 
conoscenza (nel senso di abilità) non fissabile in formule o trasmissibile con 
discorsi, costituisce la premessa della grande e a volte eccezionale tecnologia 
artigiana che si svilupperà in Cina proprio nell'alveo della tradizione taoista : 
ma nel tempo stesso blocca ogni possibilità di passaggio da un livello pura- 
mente tecnologico a quello scientifico. 

La polemica contro il formalismo o meglio l'intellettualismo confuciano, 
si svolge però soprattutto sul piano etico, attraverso la critica serrata delle 
Virtà Cardinali su cui poggiano l'Uomo e il Cosmo di Confucio. Queste non 
sono più fondamentali ed esistenti da sempre, ma sono il risultato di un de- 
precabile deteriorarsi del Ta0, causato dalla pretesa umana di agire contro di 
esso; perché (XXXVIII): « Perduto il Tao venne il suo Potere (Te) / Perduto 
il Te venne l'’Umanità (Jen) / Perduta l'Umanità venne la Giustizia (Yi) / 
Perduta la Giustizia venne il Rito (Li) / Il Rito è l'apparenza della fedeltà 
ed il principio di ogni disordine ». 

A questa critica della struttura morale e psicologica se ne accompagna una, 
altrettanto radicale, della struttura sociale e politica (XVIII): « Quando il 
grande Tao venne dimenticato / furono inventate l'Umanità e la Giustizia, 
/ Quando apparvero la Conoscenza (Chih) e la Scaltrezza / Sorse la grande ipo- 
crisia / Quando i sei congiunti (padre e figlio, marito e moglie, fratello mag- 
giore e minore) non furono più concordi / Allora sorsero la pietà filiale e 
paterna / Quando il regno cadde nel disordine allora sorsero i leali vassalli ». 

Rinnegate cosi le Cinque Virtà Cardinali (Wu Ch'ang) e 1 Cinque Rap- 
porti Fondamentali (Wu Lun), Lao Tzu passa coerentemente a deprecare 
il moltiplicarsi dei Riti (Li) e delle Leggi (Fa), ultima degenerazione di un 
mondo che ha perso di vista il Tao (LVII): « più nel mondo ci son leggi e 
divieti più il popolo precipita nella miseria ». 

E, ancora con più preciso riferimento all'oppressione economica (Capi- 
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/ Perciò soffre la fame. / Il popolo è difficile a guidarsi / Perché colui che 
regna ama agire / E per questo è difficile a guidarsi ». 

A questa molteplice ”' pars destruens '’' in cui Lao Tzu rifiuta le dottrine 
della grande scuola rivale, si sovrappone un ' pars construens '’ che si rias- 
sume in fondo in un'unica dottrina. Il rapporto dell'uomo con la natura, 
dell'uomo con gli altri uomini, dell'uomo (soprattutto del sovrano) con la 
società, deve attenersi sempre ad un unico principio fondamentale: quello ce- 
leberrimo del Wu Wei. Questa espressione che viene tradizionalmente tradotta 
con ’’ Non-agire ”, '' Non-azione '’, come contrapposto a Wei, che indiche- 
rebbe l'Agire e l’Azione, significa invece piuttosto il '' Non agire contro natura, 
contro il naturale fluire del Tao '. Non si tratta quindi di una atarassia asso- 
luta, come forse predicava Yang Chu: si tratta piuttosto di un atteggiamento 
flessibile e passivo. Davanti alla Natura quindi, per conoscerla e per signoreg- 
giarla, bisognerà adottare un atteggiamento passivo e duttile: posizione che 
ricorda un poco il principio baconiano e dei filosofi rinascimentali. Nei rap- 
porti con gli uomini si deve evitare di agire con violenza imponendo la propria 
volontà e si deve evitare di mettersi in mostra; l'ideale taoista è simile a quello 
epicureo del Lathe biosas e il paragone che Lio Tzu ama fare a questo pro- 
posito è con l'acqua (LXI): l ‘acqua che sta in basso e ama le posizioni umili, 
ma che da questa duttilità e '’ umiltà '’ trae una forza irresistibile. Nello Stato, 
infine, il sovrano deve astenersi dall'agire contro natura riducendo al minimo 
1 provvedimenti legislativi e gli interventi nella naturale vita della società 
e soprattutto astenendosi dall'imporre con la guerra violenta la propria so- 
vranità e la propria potenza ai vicini. Va tuttavia tenuto ben presente come 
questi comandamenti non siano dettati da una concezione ultra-mondana 
della vita: l'umiltà e la arrendevolezza predicati da Lao Tzu sembrano abba- 
stanza diversi, nello spirito, da quelli del Discorso della Montagna. Ci si deve 
attenere al principio del Wu Wei perché questo è l'unico suscettibile di dare 
risultati che non siano illusori o fittizi. Perché solo « quando si pratica il non- 
agire (Wu Wei) non c'è cosa che non sia regolata » (III). 

Il Wu Wei si raccomanda quindi perché costituisce il principio stesso 
in base al quale ogni cosa si muove; perché « l'eterno Tao non agisce (Wu 
Wei) e pure non vi è cosa che non faccia; se i regnanti potessero osservarlo 
ogni cosa si regolerebbe da sé » (XXXVII). Ed è per questo che il saggio 
« non agisce eppure compie (ogni cosa) » (XLII). 

Tuttavia anche se Lao Tzu ci parla spesso di come debba comportarsi 
il saggio, non è questi, a differenza di quanto avviene nell’ opera di Confucio, 
il protagonista dell’ opera: il rapporto tra l'uomo ed il Tao è espresso con 
suggestiva efficacia di i immagini in un breve passo, tipica testimonianza della 
icasticità e dell'ironia taoiste. Esso inizia con una descrizione del compor- 
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tamento del saggio davanti al Ta0, a seconda del proprio grado di nobiltà, 
che ricorda troppo le enumerazioni confuciane perché sia possibile non ve- 
dervi una intenzione ironica; e l'uomo e il Tao sembrano confrontarsi come 
due ordini distinti e, tutto sommato, equivalenti. Ma l’ultimo imprevisto 
"' versetto '' rovescia totalmente questa prospettiva rivelandoci l'uomo come 
un microscopico, irrilevante elemento immerso nel fluire assoluto del Tao. 
Il Capitolo XLI dice infatti: « quando un uomo superiore ode parlare del Tao 
/ con grande diligenza vi si adegua / Quando un uomo mediocre ode parlare 
del Tao / ora vi si adegua ora non vi si adegua / Quando un uomo inferiore 
ode parlare del Tao / egli ne ride. / Se non ridesse, non sarebbe il Tao ». 


V. MENCIO 


Il filosofo Meng Tzu, meglio noto in Europa col nome latinizzato di 
Mencio, nacque nello stato di Tsou, un piccolo potentato situato tra il prin- 
cipato di Lu, dove era vissuto Confucio, e l’attuale penisola dello Shantung. 
Secondo la cronologia più probabile sarebbe vissuto tra il 371 e il 289 
a. C. La sua vita trascorse alle corti dei diversi principi i quali lo tenevano 
in grande onore, anche se raramente decidevano di adottare le misure poli- 
tiche che egli consigliava. Nel pullulare delle scuole e dei filosofi non molti 
erano coloro che si rifacevano a Confucio. Mencio anzi lamenta di essere 
rimasto l'unico a trasmettere ai posteri le sue dottrine e di essere costretto a 
difenderle attraverso dispute e discussioni, che egli non ama e che anzi con- 
danna. Come Confucio, infatti, Mencio riteneva che la saggezza fosse conte- 
nuta negli insegnamenti degli antichi saggi, i primi sovrani della dinastia 
Chou e prima ancora i santi imperatori Yao, Shun e Yii. 

Rispetto a quella del proprio maestro, l'opera di Mencio presenta un 
progresso straordinario dal punto di vista della complessità e della organicità 
del sistema, nonché per la presenza di una capacità dimostrativa e dialettica 
di cui si hanno numerosi significativi esempi. 

D'altro canto tuttavia Mencio non era completamente privo di quelle 
caratteristiche, che egli imputava ai sofisti. Anche il suo modo di ragionare e 
di condurre una discussione, scaltrito, abilissimo e serrato, denuncia spesso 
un maggior amore per il successo sull'avversario che per la ricerca della ve- 
rità. Il Richards, che ha analizzato la dottrina psicologica e la tecnica argomen- 
tativa, sottolinea di quest'ultima 1 grossi limiti osservando che: 1) essa è 
dominata dalla preoccupazione di convincere; 2) essa è incapace di effet- 
tuare alcuna distinzione tra i ragionamenti degli avversari; 3) essa prende sem- 
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re in considerazione gli argomenti dell'avversario per confutarli, mai per 
esaminarli al fine di scoprire ciò che possa essere debole o ciò che possa essere 
giusto in loro. Queste caratteristiche d'altro canto, come Mencio stesso dice, 
erano forse necessarie nella polemica, molto spesso aspra, con le altre scuole, 
che godevano di un ampio cerchio di seguaci. Secondo Mencio i due più 
importanti avversari erano rappresentati dalla scuola mohista e dalla scuola 
taoista. Ha sorpreso sempre non poco gli studiosi il fatto che Mencio pur 
essendo contemporaneo di Chuang Tzu e certamente non anteriore a Lao 
Tzu non accenni ad essi ma riferisca tutte le dottrine taoiste a Yang Chu. 
Lo stesso avviene d'altronde da parte di Chuang Tzu il quale riferisce tutte 
le dottrine dei rivali a Confucio, senza mai citare Mencio. L'ipotesi più pro- 
babile è che al tempo dei due maestri gli antichi iniziatori della scuola fossero 
maggiormente conosciuti, e che d'altra parte essi preferissero non fare al 
rispettivo rivale l'onore di una citazione diretta. Mencio stesso sintetizza 
la propria opposizione alle altre due maggiori scuole con le seguenti parole: 
« il principio di Yang (Yang Chu) è: ciascuno per se stesso; il che significa 
essere senza (la fedeltà dovuta al) sovrano. Il Principio di Mo Tzu è: amore 
universale; il che significa essere senza (l'amore particolare dovuto al) padre. 
Senza sovrano e senza padre: questo significa essere uguali alle bestie » 
(HI, 2, 9). 

Tuttavia, forse Mencio stesso non è totalmente esente dalle influenze 
taoiste; è Infatti presente nel suo pensiero una sfumatura abbastanza accen- 
tuata di misticismo: il concetto di una forza vitale (Huo fang Chih Ch'th) 
particolarmente viva in coloro che hanno raggiunto il più alto sviluppo spi- 
rituale, non manca di qualche somiglianza con la naturalezza, la spontaneità 
e la dinamicità del Tao. Inoltre egli parla, sia pure in maniera frammentaria, 
del fatto che « tutte le cose sono complete in noi » (VII, 1, 4) e accenna ad 
una continua influenza che unisce tra di loro Cielo, Terra ed ogni cosa (VII, 
1, 17). Lo scopo del saggio deve essere quindi quello di concretare o di ri- 
conquistare quella unione col Cielo e con la Terra che esiste in potenza. Ciò 
che può rendere possibile questa unificazione è indicato da Mencio col ter- 
mine di Ch'eng, che significa anche Sincerità, e questo fa pensare che l'ele- 
mento che impedisce questa unificazione (e quindi un elemento fallace e 
negativo) sia una sorta di individualità egoista e chiusa. Ci troviamo fin qui, 
come si vede, in un'atmosfera non dissimile da quella del tacismo. Dove la 
divergenza diviene però radicale è nel processo di ascesi, nel metodo, che 
deve portare all'unione con l'universo. Esso, e qui Mencio torna nell'alveo 
del più schietto confucianesimo, consiste nell'applicazione continua e pa- 
ziente delle qualità morali insite nell'uomo, attraverso le classiche virtù del- 
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a) La polemica con Kao Tzu sulla natura umana 


Il contributo più importante dato da Mencio alla tradizione del pensiero 
cinese risiede probabilmente nella sua dottrina della '' bontà della natura 
umana '’, dottrina elaborata in polemica con un filosofo contemporaneo e che 
sarà accettata, modificata o contestata, ma in ogni caso discussa da gran parte 
dei pensatori confuciani dei secoli successivi. Si tratta da parte di Mencio, 
del tentativo organico ed articolato di creare una psicologia razionale che 
servisse da base metafisica all'insegnamento di Confucio e che allo stesso 
tempo costituisse argomento contro certe dottrine dei mohisti. 

necessario qui tener presente lo sviluppo storico nel quale il discorso 
di Mencio si inserisce, anche perché l'insistenza sul tema della bontà o catti- 
veria della natura umana induce spesso a ritenere che il pensiero cinese sia 
costretto e quasi immiserito tra le esigenze di uno psicologismo spicciolo e 
l'esclusivo primato dell'eticità. 

In effetti, si potrebbe dire con facile generalizzazione che il pensiero cinese 
(quello confuciano diversamente, ma non meno di quello taoista o buddhista) 

rende le mosse da interrogativi di ordine psicologico-esistenziale, piuttosto 
che ontologico. Quando il Richards afferma che « nel dominio dell'educazione, 
Mencio è stato un precursore di Freud » e il Creel cita il riconoscimento di 
alcuni psichiatri secondo cui Mencio aveva scoperto alcuni principi della 
psicologia moderna, ci troviamo certo davanti a estrapolazioni rischiose e ste- 
rili, ma che confermano in qualche misura l'importanza e l'impegno dedicati 
dai pensatori cinesi antichi ai problemi psicologici. 

Mencio è spinto verso una definizione della natura umana da una serie di 
valori e di convinzioni presenti (anche se spesso in modo esplicito) nell'inse- 
gnamento di Confucio, che richiedevano di essere fondati su una dottrina 
organica e razionale. Affermare che la natura dell'uomo in quanto tale (anche 
se è evidente che Mencio pensa in realtà più che a tutti gli uomini, a un tipo 
d'uomo storicamente e sociologicamente determinato, privilegiando un ceto 
all’interno della sua stessa cultura), significa, ad esempio, elaborare una giusti- 
ficazione a monte dell'importanza che Confucio attribuiva alla funzione del- 
l'insegnamento. E significava anche offrire un fondamento alla tradizione con- 
fuciana del ''governo benevolente"' in polemica con le concezioni dei legalisii. 

In realtà il punto di vista di Mencio su questo argomento è ancora in 
gran parte impregnato di preoccupazioni prevalentemente etiche (la natura è 
buona perché alcuni sentimenti sentiti come buoni sono ‘’ naturalmente "' 
nel cuore degli uomini); ma esso apre la via, alla lontana, verso una conce- 
zione che vorremmo dire platonica di identificazione tra il bene e l'essere, in 


fondo alla quale sta l’ '' idealismo ’' di Chu Hsi. 
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La polemica sulla natura umana tra Mencio e un filosofo suo contempo- 
raneo, Kao Tzu, del quale poco sappiamo, è contenuta nel VI libro del Meng-tzu. 
Secondo Kao Tzu ciò che si chiama natura è semplicemente ciò che noi siamo 
al momento della nascita. Pertanto la natura umana non è né buona né cattiva, 
ma moralmente indifferente; solo l'educazione o gli avvenimenti posteriori 
potranno indirizzarla nell'una o nell'altra direzione. Egli illustra la propria 
teoria coi due noti esempi dell'acqua che di per sé è indifferente rispetto alla 
direzione in cui scorrere e che solo se incanalata in un determinato senso può 
andare a destra o a sinistra; e del legno di salice da cui può trarre diversi 
utensili in base all'intenzione dell'artigiano, che è esterna al legno stesso. 
Assieme alla dottrina di Kao Tzu, Mencio ne cita rapidamente altre due, 
una, secondo la quale la natura potrebbe essere resa buona o cattiva; l'altra, 
secondo la quale la natura di alcuni è buona mentre quella di altri è cattiva. 
Mencio propone invece una propria teoria radicalmente diversa e la espone 
con argomenti che confutano tutte le tre teorie precedenti, anche se la disputa 
avviene specificamente contro Kao Tzu. Egli parte dalla constatazione che 
noi siamo mossi da sentimenti di commiserazione o di pietà o di simpatia 
spesse volte indipendentemente da qualunque speranza di vantaggio o timore 
di svantaggio. Mencio ne deduce che esistono in noi dei ’’ Princfpi innati '’ 
(Tuan) che sono moralmente buoni. Essi sono il senso di commiserazione e 
di simpatia per il dolore degli altri; quello di vergogna e di dispiacere per il 
proprio malfatto; quello di modestia e di arrendevolezza nel confronto con 
1 nostri simili ; quello del senso del giusto e dell'errato nei nostri giudizi. 
A questi quattro Tuan corrispondono rispettivamente le quattro virtà con- 
fuciane della Umanità, della Giustizia, della Ritualità e della Sapienza. Il 
carattere innato dei quattro Tuan, che costituiscono la struttura fondamentale 
dell'animo umano, ci' permettono di concludere che la natura umana è buona. 
La polemica con Kao Tzu si svolge anche su due argomenti particolari che, 
data l'univocità delle nostre fonti, non siamo in grado di collegare esatta- 
mente al dissidio fondamentale. Da un lato Kao Tzu sembra sostenere la 
tesi che alcune virtù o sentimenti sono interni a noi mentre altri sono esterni, 
ossia dipendono dalla persona che li provoca in noi. Interna sarebbe ad 
esempio l'umanità, perché è da noi che parte lo stimolo del sentimento, 
ra esterno sarebbe il senso del rispetto perché esso dipende dall'età 
o da altre qualità inerenti la persona che in noi provoca questo sentimento. 
Analogamente esterna chiamiamo la qualità dei colori perché essa è provocata 
dai singoli oggetti fuori di noi. Mencio con abilità dialettica usa questa asser- 
zione di Kao Tzu per denunciare una contraddizione del suo pensiero: infatti 
se l'Umanità è ”' interna ', cioè spontanea in noi, essa non può essere '' scol- 
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pita '' nella natura umana dell'esterno come accade per chi scolpisce coppe o 
brocche da un legno di salice. 

Kao Tzu sosteneva anche che « ciò che non può essere raggiunto nelle 
parole non deve essere cercato nella mente; ciò che non può essere raggiunto 
nella mente non deve essere cercato nella Forza vitale (Ch'i) » (Meneio, II, 1, 2). 
Non è possibile capire esattamente che cosa Kao Tzu intendesse con queste 
parole, che Mencio critica aspramente. Sembra però che esse avvicinino in 
parte questo filosofo ai dialettici e a tutti coloro che pensavano non si dovesse 
cercare nella introspezione o nella intuizione quella verità, che non era defi- 
nibile nel discorso. 

Naturalmente la dottrina di Mencio sulla bontà della natura umana in- 
contrava una facile obiezione: ossia l'esistenza di uomini cattivi. Mencio ri- 
sponde affermando che i quattro Tuan hanno un carattere potenziale e che delle 
influenze esterne possono impedire che essi si sviluppino o addirittura sop- 
primerli. Porta a questo proposito il paragone con la semente gettata in due 
campi di diversa fertilità. I semi sono identici eppure il risultato delle messi 
può essere differente. Queste influenze non sono però necessariamente esterne 
all'uomo; Mencio divide l'animo umano in due parti: una passionale e sen- 
sitiva, comune anche agli animali e chiamata Hstao T"i (Parte Piccola o parte 
non fondamentale); e l'altra chiamata T"4 T'i (Parte Grande o parte fondamen- 
tale), che ha sede nel Hsin (Cuore, Mente, Spirito) e che costituisce la vera 
natura umana, caratterizzata dai quattro Tuan. Sorgono quindi due nuovi 
interrogativi: perché gli uomini dovrebbero sviluppare questi Tuan? Perché, 
risponde Mencio, essi sono ciò che fanno di un uomo un uomo, e lo diffe- 
renziano dalle bestie. E da dove ci giungono essi? Essi sono (III, 1, 15) « ciò 
che il Cielo ci ha dato ». Qui il Cielo, concetto che in Mencio oscilla tra diversi 
significati, sembra indicare semplicemente la Natura nel suo aspetto univer- 
sale e generatore. 


b) Morale, politica ed economia 


Per giustificare la presenza in Mencio di una problematica in gran parte 
sconosciuta a Confucio, la tradizione confuciana ha sostenuto che in realtà 
1 due pensatori hanno trattato la stessa cosa, ovverosia la via della perfezione, 
ma illustrandone due aspetti diversi: Confucio avrebbe parlato del Tao 
quale esso si presenta nel ” Saggio Interiore ", ossia colui che si dedica a 
raggiungere la perfezione personale, attraverso l'autoeducazione e l'autodi- 
sciplina; Mencio invece avrebbe esemplificato il Tago nella figura del '’ Re 
Esteriore "’, ossia colui che attua il Tao nelle misure di un saggio governo. 
Tale distinzione illustra già di per sé il grande interesse che hanno avuto per 
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Mencio i problemi specificamente politici; non è da credere tuttavia che egli 
fosse privo di interessi più generalmente etici. Il governo, infatti, e la società 
che egli propugna, non sono che la conseguenza immediata delle sue premesse 
psicologiche e morali. Il comandamento dell'etica menciana è estremamente 
semplice: praticare l'Umanità e la Rettitudine perché solo cosî facendo si 
possono sviluppare i Tuan (che costituiscono l'essenza della natura umana) 
e si può portare l'uomo ad identificarsi con la Natura universale. Questa 
premessa conduce direttamente Mencio ad una delle sue più importanti 
dottrine, quella della critica all'utilitarismo dei mohisti. Ed è proprio con 
questo tema che inizia l'opera del nostro maestro. Al sovrano di Liang che 
gli chiedeva un mezzo per aumentare la ricchezza e la potenza del proprio 
Stato, Mencio risponde (Mencio, I, 1, 1): « Principe, perché parlare dell'Utile 
(Li)? Parliamo piuttosto dell'Umanità (/en) e della Rettitudine (Y1). Questo 
è sufficiente. Se il sovrano dice: in che modo posso fare l'Utile del mio Stato? 
I grandi dignitari diranno: in che modo posso fare l'Utile della mia casa? 
I letterati ed il popolo diranno: in che modo possiamo fare l'Utile nostro 
personale? I grandi e piccoli cercheranno di raggiungere il proprio Utile ed il 
regno sarà in pericolo ». 

Come si vede la considerazione in base alla quale Mencio critica qui 
l'utile può essere considerata utilitaria a sua volta, ma questa utilità, ossia 
il vantaggio ed il benessere dello Stato, non sono che una conseguenza se- 
condaria; la ragione fondamentale è quella accennata prima, e che cioè solo 
in tal modo l'uomo può distinguersi dalle bestie e soddisfare completamente 
la propria natura. Se la caratteristica dell'uomo è quella di « non poter sop- 
portare (le sofferenze altrui) », il governo perfetto sarà il governo che « non 
sopporta », ossia il governo di quel sovrano che agirà in modo da ovviare 
le sofferenze degli altri (II, 1, 6). Per questo il sovrano deve essere un saggio 
il quale abbia completamente sviluppato i Tuan della propria natura. Ma 
ciò non basta: ovviare alle sofferenze del popolo, richiede un'arte difficile 
e un'accurata preparazione. Nel quadro quindi di una società differenziata, 
qual è quella che Mencio propugna (come abbiamo già avuto occasione di 
vedere nella polemica con Hsi Hsing), affinché ognuno possa specializzarsi 
in una determinata mansione, anche il sovrano e i grandi funzionari dello 
stato devono essere dei '' tecnici '* della politica. Il sovrano e i suoi ministri, 
nella visione di Mencio, hanno cioè notevolissime somiglianze con la classe 
dei governanti-flosofi immaginata da Platone. I governanti devono essere 
quindi scelti, per questa che è la più difficile e la più alta tra le funzioni so- 
ciali; e della necessità di tale scelta, base del futuro sistema mandarinale, si 
può trovare forse un'ulteriore conferma nella distinzione che Mencio fa, ben 
precisa, tra 1 gradi della nobiltà e quelli della burocrazia. Il sovrano, che 
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obbedisce a questi schemi, saggio e capace, scelto per questo dal Cielo e 
acclamato dal popolo, ha diritto al titolo di Wang. Il suo opposto è rappre- 
sentato dal Pa, l'Egemone feudale, nel quale l'abilità pratica non si accom- 
pagna alla saggezza e alla virtù etica, e per il quale il consenso del popolo 
non è ottenuto attraverso l'acclamazione, ma la forza. Si inserisce qui l'ultima 
delle maggiori dottrine di Mencio: quella della preminenza del popolo tra 
gli elementi, che costituiscono lo Stato. Gli onori tributati al sovrano infatti 
sono diretti all'altezza della sua funzione, non al diritto divino o alla nobiltà 
di nascita di cui sarebbe investita la singola persona. In un lungo brano, 
fondamentale per la dottrina dello Stato elaborata dal confucianesimo (V, 
1, 5-6), Mencio nega che un imperatore (anche uno dei saggi imperatori 
dell'antichità) possa aver ceduto l'impero al proprio successore. Egli si è 
limitato al più a presentare un candidato alla successione: ma ciò che ha fatto 
di questo candidato il successore alla carica di Figlio del Cielo, non è stata 
la volontà del predecessore, ma il Mandato del Cielo (T”ien Ming). Qui an- 
cora una volta il Cielo è assunto nel senso di Natura universale, con la quale 
il governo degli uomini deve essere in sintonia, perché ogni cosa possa pro- 
cedere ordinatamente. Ma ” il Cielo non parla '"; esso si esprime soltanto 
attraverso l'accettazione da parte del popolo del nuovo sovrano. Come questa 
volontà st debba manifestare, Mencio non dice; ma essa è assunta inequivoca- 
bilmente come base di validità di qualunque regime perché: « il popolo è 
il più importante elemento (di uno Stato); gli spiriti della terra e delle messi 
sono il secondo; e il sovrano è l'ultimo » (VII, 2, 14). 

Mencio porta coerentemente questa premessa alla sua ultima conclusione: 
la giustificazione del regicidio e della rivoluzione contro un sovrano che per 
la sua condotta dissoluta abbia perduto il '’ Mandato del Cielo ”’. Questa 
dottrina, che abbiamo già veduto delineata in epoca pre-confuciana, è esposta 
da Mencio in forma di interpretazione storica. A un interlocutore che gli chie- 
deva (riferendosi agli avvenimenti che avevano portato all’instaurazione della 
dinastia Shang prima e della dinastia Chou dopo): « è dunque permesso a un 
suddito uccidere il proprio principe? » Mencio risponde (I, 2, 8): « chi non 
osserva l'Umanità si chiama malfattore; chi non osserva la Rettitudine si 
chiama scellerato. Un malfattore e uno scellerato (anche se avesse il titolo 
di re) non è che una persona qualunque. Io ho sentito dire che il re Wu ha 
punito con la morte un uomo qualunque chiamato Chou (l'ultimo re della 
dinastia Shang); io non ho sentito dire che egli abbia ucciso il proprio 
SOVTAaNO ». 

Questa visione ampia e organica della società e dello Stato, ha portato 
Mencio ad un interesse vivissimo per i problemi economici, quale raramente 
sì incontra in un filosofo. Tra le misure: da lui suggerite in questo campo, 
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possiamo ricordare quella di una coltura diversificata che equilibrasse l'eco- 
nomia agricola, quello dell'allevamento sistematico di bachi da seta e di ani- 
mali domestici, quello di una difesa pianificata del patrimonio forestale ed 
ittico. Il suo suggerimento più importante tuttavia, riguarda il sistema dei 
"campi a pozzo ‘’’, antica suddivisione della terra in base alla quale ciascun 
appezzamento veniva diviso in nove parti; delle quali, otto venivano asse- 
gnate ad altrettante famiglie mentre la nona veniva coltivata dalle famiglie a 
turno e i raccolti di essa spettavano al signore feudale. Nella interpretazione, 
che Mencio dà di questo sistema, tuttavia, il profitto della parte comune non 
è più destinato al signore feudale ma costituisce una sorta di tassa di Stato 
intesa a provvedere al cibo di quelle classi che non coltivano direttamente 
il suolo. 


VI. CHUANG TZU 


Chuang Tzu nacque nello Stato di Sung, posto tra il principato di Lu e 
lo Stato meridionale di Ch'u, del quale subiva l'influenza. Dopo aver occupato 
per alcuni anni un incarico ufficiale, abbandonò la vita pubblica rifiutandosi 
di assumere cariche politiche anche quando il sovrano di Ch'u lo invitò 
con grande onore a divenire primo ministro. Il suo pensiero ci è noto attra- 
verso un'opera in trentatre capitoli che porta il suo nome. Chuang Tzu nacque 
con ogni probabilità nel 369 a. C. e mori nel 286 a. C. Egli era quindi con- 
temporaneo di Mencio e del maggiore dei rappresentanti della scuola dei 
nomi, Hui Shih, del quale era molto amico. Ssu-ma Ch'ien, ci parla della 
sua grande abilità letteraria e dialettica, che faceva sf che nessuno dei migliori 
pensatori del suo tempo potesse efficacemente controbattere la sua critica 
distruttiva del confucianesimo e del mohismo. Il valore artistico del Chuang- 
tzu è paragonabile soltanto a quello del Tao Te Ching. Questo confronto ci 
introduce direttamente all' aspetto più caratteristico della personalità di 
Chuang Tzu. Sia per la forma immaginifica e rapsodica, in cui sono espresse 
le sue idee, sia per il fondamento dottrinale, è senza dubbio difficile definire 
esattamente quali siano 1 meriti originari di Chuang Tzu, nei confronti d.l 
più vecchio maestro. Tanto è vero che sia gli antichi commentatori come i 
moderni studiosi preferiscono per lo più esporre nel loro complesso le dot- 
trine dei due maggiori rappresentanti del tacismo, piuttosto che specificare 
dettagliatamente le differenze tra i due. Eppure Chuang Tzu stesso, che nel 
Capitolo XXXIII dell'opera traccia una breve sintesi storica del pensiero 
filosofico cinesi fino ai tempi suoi, € che nel far ciò tende a raggruppare e ad 
assimilare diversi filosofi, è ben attento a distinguere la posizione di Lao Tzu 
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dalla propria. D'altronde basta una lettura affrettata delle due massime opere 
taoiste, per rendersi conto che ci si trova in due atmosfere completamente 
diverse. Il Tao Te Ching si esprime in brevi secchi aforismi; il Chuang-t2u, 
pur amando a sua volta un linguaggio fantasioso, si dilunga in parabole, 
aneddoti, racconti riguardanti personaggi contemporanei o dell'antichità. Il 
primo ha un carattere spiccatamente impersonale, sembra quasi scritto al di 
fuori del tempo e dello spazio. Il secondo al contrario è caratterizzato ad ogni 
pagina da una umanità vivissima e vibrante. Il protagonista del primo è, 
come si è detto, il Tao, il protagonista del secondo, invece, è Chuang Tzu, 
che cerca il Tao. Questo è dunque l'aspetto più interessante e significativo 
della figura e dell'opera di Chuang Tzu: la personalità del pensatore, sempre 
attento a tutto ciò che accade, a tutto ciò che lo circonda. Le sue asserzioni 
più convinte non sono mai espresse in maniera dogmatica ma piuttosto vis- 
sute con una coscienza sempre presente del loro limite e della loro supera- 
bilità, nella quale si radica la sottile e celebrata ironia che costituisce, forse, 
il maggior pregio letterario dell'opera. E infatti in ciò può essere trovata la 
differenza maggiore con il vecchio maestro: in una problematica di interessi 
molto più viva e molto più vasta. Dei due poli in cui si muove la concezione 
taoista, il Tao senza nome da un lato e dall'altro le '' diecimila cose’, che 
hanno un nome e che sono impermanenti, instabili, eternamente mutabili, 
Lao Tzu si interessava quasi soltanto del primo, Chuang Tzu invece si occu- 
pava prevalentemente del secondo. Per questo egli rifiuta le cariche ufficiali, 
predica una vita nascosta ed appartata, ma non disdegna di polemizzare con 
i confuciani su problemi politici; per questo condanna la vuota dialettica dei 
sofisti che vogliono fissare con nomi eterni il fluire sempre variabile della 
natùra, ma ama discutere con sottigliezza logica dei problemi del discorso 
con il proprio amico ed avversario, Hui Shih. In questo senso l'opera di 
Chuang Tzu può essere considerata uno sviluppo, e quindi una critica, anche 
delle dottrine taoiste precedenti. Chuang Tzu è in accordo con la tradizione 
taoista nel riconoscere al Tao quelle caratteristiche di ineffabilità, spontaneità, 
eternità ed onnipresenza, che abbiamo già visto nei paragrafi su Lao Tzu. Di 
lui egli dice (VI, 7): « il Tao ha realtà ed evidenza, ma non ha azione né forma. 
Può essere trasmesso, ma non ricevuto. Può essere ottenuto, ma non veduto. 
Esiste in se stesso e per se stesso. È anteriore al Cielo e alla Terra, e invero 
all'eternità stessa. Esso fa sf che gli dèi siano divini e che il mondo possa 
prodursi. Esso è al di sopra dello Zenith, ma non è in alto. È al disotto del 
Nadir, ma non è in basso. Benché anteriore al Cielo e alla Terra non è antico. 
Benché più vecchio della cosa più vecchia, non è vecchio ». 
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a) La metafisica del Tao 


Questo Tao precedente il sorgere o il formarsi di ogni singola cosa è 
presente in (e sostiene) ogni singola cosa senza alcuna discriminazione e senza 
alcun ordine gerarchico di sapore antropocentrico e moralista. Infatti il 
Chuang Tzu dice (XXII): « Tung Kuo Shun Tzu disse a Chuang Tzu: Dove 
è il cosiddetto Tao? '’. Chuang Tzu rispose: '' Dappertutto! '’, L'altro disse: 
'" Voi dovete darmi qualche esempio specifico di ciò '. Chuang Tzu disse: 
"' Esso è in queste formiche ". Tung Kuo rispose: '’ Questa deve essere la 
sua più bassa' manifestazione, senza dubbio '’. Chuang Tzu disse: ' No, 
esso è in quest'erba ”’. L'altro disse: ”' È possibile darne un esempio più 
basso? ”. Chuang Tzu disse: '’ Esso è in queste terraglie ”’. '' Senza dubbio 
queste terraglie devono essere il suo posto più basso ''. '' No, esso si trova 
anche in questo letame '”. A ciò Tung Kuo non diede alcuna risposta ». 

Più esattamente bisogna dire però che il Tao è presente in ogni singola 
cosa non direttamente, ma, come abbiamo già visto per Lao Tzu, con il suo 
Potere (Te). Sul processo di formazione delle singole cose dall'assoluta in- 
determinatezza del Tao (che appunto per la sua indeterminatezza viene indi- 
cato anche come Non-essere, Wu), Chuang Tzu dice (XII): « AI grande inizio 
c'era solo il Non-essere. Esso non aveva né essere né nome ed era ciò da cui 
sorti l'Uno. Quando l'Uno venne in esistenza, non vi era che l'Uno, ma 
ancora senza forma. Quando le cose ottennero ciò per cui esse vennero in 
esistenza, ciò fu chiamato il loro Potere (Te). Ciò che era senza forma, anche 
se già diviso, ma la cui divisione non era ancora specificata, fu chiamato Fato 
(Ming). Questo Fato, espandendosi ritmicamente, condusse le singole cose 
in esistenza, e queste cose condotte in esistenza secondo determinati prin- 
cipi, ebbero ciò che viene chiamato forma. Questa forma fisica racchiudente 
in sé una parte dinamica (spirituale), ciascuna secondo i propri specifici prin- 
cipi fu ciò che viene chiamata la sua Natura (Hstng) ». La conclusione finale 
è che: « la Forma senza il Tao non può avere vita. La vita senza il Te non può 
manifestarsi ». 

È difficile leggendo un brano come questo, sottrarsi alla suggestione di 
un accostamento al pensiero di Schopenhauer, e intravvedere una propor- 
zione fra Tao e Wiille, tra Forma e Vorstellung. Si può in ogni modo conclu- 
dere, anche tralasciando paralleli troppo lontani, che l'interpretazione del- 
l'universo data da Chuang Tzu è basata sulla convinzione di uno sviluppo 
organico e organicistico della natura, non di una casualità di tipo meccani- 
cistico. Illuminante è a questo proposito il brano seguente (II, 1): « Potrebbe 
quasi sembrare che ci fosse un effettivo Regolatore, ma non troviamo traccia 
del suo essere. Si sarebbe portati a credere che egli possa agire, ma non si 
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vede la sua Forma. Egli dovrebbe quindi avere la Sensibilità (Ch'ing) senza 
avere la Forma (Hsing). Ma ora le cento parti del corpo umano, con 1 loro 
nove orifizi e le sei viscere, sono tutte completamente disposte al propri posti. 
Quale dunque bisognerebbe preferire? Le considerate voi tutte ‘allo stesso 
modo? O voi ne preferite una alle altre? Sono dunque tutte queste parti 
dei dipendenti (strumenti di qualcuno o di qualche cosa)? Sono questi di- 
pendenti incapaci di controllarsi l'un l'altro, tanto da richiedere qualcosa 
d'altro come capo? O non sono forse esse capi e dipendenti vicendevol- 
mente? C'è forse in effetti qualche capo all'infuori di esse? ». 


b) Libertà assoluta e osservazione della natura 


Questa concezione "organica '' dell'universo, che implica una sua ra- 
zionalità e intelligibilità, porta il pensatore cinese a considerare, col poeta 
latino, felix qui potust rerum cognoscere causas, infatti (XIV): «Il Cielo ruota? 
La terra rimane immobile? Il sole e la luna disputano tra di loro per la loro 
rispettiva posizione? Vi è qualcuno che consacra il proprio tempo a far 
muovere tutto ciò? Vi è forse qualche sistema meccanico per cui questi corpi 
sono costretti a fare ciò che fanno? O forse girano e ruotano semplicemente 
senza essere capaci di arrestarsi? Sono le nubi che provocano la pioggia? 
O è invece la pioggia che provoca le nubi? Perché essa cade in tanta abbon- 
danza? Chi ha il tempo di occuparsi a che queste cose avvengano? Il vento 
viene dal nord. A volte soffia verso ovest a volte verso est mentre a volte 
turbina in cerchio. Chi lo spinge? Chi ha il tempo di soffiarlo ora in una dire- 
zione ora in un'altra? Io vorrei tanto conoscere la causa di tutto ciò ». 

Questo passo ci porta in una atmosfera in apparenza molto lontana da 
certi passi di Lao Tzu, cosi profondamente pervasi di prevenzioni '' anti- 
conoscitive "’. Vero è che anche in Lao Tzu, come si è visto, tale posizione 
andava circoscritta ed interpretata; rimane però il fatto di una diversità 
sostanziale di problematica. Va anzi detto che in Chuang Tzu, questa ansia 
di conoscenza della natura, occupa una ben precisa posizione nell'iter mistico 
che costituisce pur sempre la premessa di ogni pensatore tacista. Come Lao 
Tzu infatti, Chuang Tzu predica l’identificazione col Tao ed 1l superamento 
di ogni dualismo tra Uomo e Natura. Ma mentre Lao Tzu era assai vago 
sulle ragioni di questo dualismo e sui modi di superarlo, abbiamo in .Chuang 
Tzu una maggiore determinazione del problema grazie ad una precisa ‘dottrina 
psicologica. Per lui infatti il Hsin (Cuore, Mente o Spirito) non costituisce, 
come per i confuciani, la parte fondamentale della persona umana, ma piut- 
tosto un elemento negativo, che oppone un impulso volontario individuale 
al flusso eterno del Tao. Il superamento del dualismo si ottiene quindi in uno 
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stato di atarassia che Chuang Tzu definisce come '’ pace del cuore '. A questo 
scopo egli raccomanda il Tso Wang, lo '' Stare seduti in dimenticanza ”, 
pratica che prelude, perfino nell'espressione, alle esercitazioni meditative dei 
buddhisti Ch'an. In questo modo la dottrina del Wu Wei, che conserva in 
Chuang Tzu tutta la sua importanza, riceve una più chiara base psicologica. 
La conoscenza della natura, si inquadra quindi nella ricerca della '’ pace 
del cuore '': essa contribuisce infatti a diminuire il senso del terribile e del 
misterioso, che quanto ci circonda può provocare nell'animo umano ecci- 
tando ed acuendo il senso di antagonismo tra Uomo e Cosmo. Val la pena 
di notare come questa impostazione e l'utilizzazione della ’’ conoscenza "' 
in una esperienza che possiamo definire religiosa, sia condivisa in gran parte 
dai buddhisti indiani più antichi. 

L'esame sereno e spassionato della natura, ha dunque un'importanza 
molto notevole per attuare quella '' completezza di vita” che, come si è già 
visto, costituisce l'ideale di tutta la tradizione taoista. Vivere questa com- 
pletezza di vita significa vivere nella libertà assoluta: libertà dai legami esterni 
(primi fra tutti gli incarichi ufficiali); libertà dagli stimoli e dalle passioni acce- 
canti dell'animo umano; libertà infine dai troppo rigidi schemi filosofici che 
limitano e costringono l'infinita capacità dell'anima umana a perdersi nel Tuo. 
Chuang Tzu invece non accettava che con riserva qualunque opinione o dot- 
trina. A un discepolo che gli chiedeva un giorno di scegliere tra due opposte 
opinioni, Chuang Tzu risponde (XX): «Io rimango a metà strada tra le due. 
E tuttavia questa posizione tra le due opinioni, che sola sembra essere giusta, 
in fatto non lo è, cosicché uno non può neanche in questo modo sfuggire alla 
trappola. Ma se uno vaga lasciandosi trasportare dal Tao e dal Te, ciò non 
accade. Incuranti della lode e della vergogna siate ora grandi come un dra- 
gone ora sottili come un serpente; mutate con le diverse occasioni senza com- 
piere particolari sforzi; siate ora sopra ora sotto usando come criterio di 
misura l'armonia e viaggiate verso l'origine delle cose utilizzando le cose come 
cose, e non lasciandovi usare dalle cose come una cosa. Come è possibile in 
tal modo rimanere intrappolati? Al contrario, non avviene cosi in mezzo alle 
passioni delle innumerevoli cose ed in mezzo alle relazioni tradizionali tra 
gli uomini. Come si può essere in tal caso sicuri del risultato? Ahimé, ricorda- 
tevene miei discepoli! Solo in grembo al Tao e al Te si può essere completa- 
mente SICUri ». 

Su questa base, sull’impossibilità di fissare stabilmente nel discorso una 
realtà continuamente mutevole, poggia la critica di Chuang Tzu alla scuola 
dei nomi. A questa egli rimprovera di giocare con le parole senza curarsi 
del rapporto che queste hanno con la realtà ed oppone a questo atteggiamento 
il proprio di « seguire contemporaneamente due cammini », ossia di tener 
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sempre, presente il carattere relativo di qualunque giudizio e la contempo- 
ranea validità del giudizio contrario. Tutto ciò non porta però Chuang Tzu 
a negare in blocco la validità delle discussioni e l'interesse per le ricerche lo- 
giche. Chuang Tzu si compiaceva anzi di discussioni sofistiche con l'amico 
Hui Shih, delle quali ci rimane nella sua opera più di una testimonianza. 

In polemica con Kung-sun Lung, Chuang Tzu si è anche occupato del 
significato del discorso umano (Il): « Il discorso non è semplicemente un 
soffio di vento. Esso intende dire qualcosa. Ma ciò che si intende dire non è 
assolutamente fissato. Vi è in realtà una cosa come il discorso? O in realtà 
non vi è una cosa come il discorso? Alcuni considerano il discorso (umano) 
come differente dal cinguettare dei giovani uccelli. Ma vi è qualche distin- 
zione tra di essi o non vi è alcuna distinzione? ». 

Il risultato, che Chuang Tzu trae da queste premesse è ancora una volta 
quello che i termini del discorso assumono il proprio valore soltanto nell'op- 
posizione e nel contrasto con un termine contrario. L'idea sempre presente 
che il Tao sia inafferrabile per la sua continua mutabilità, fa sf che spesso Chuang 
Tzu appaia in contraddizione con se stesso. A volte ad esempio giudica incom- 
prensibile lo sviluppo naturale delle cose; altre volte invece lo considera 
reso razionalmente organico dalla presenza del Tao. Ma si tratta più che di una 
contraddizione di un diverso punto di vista a cui si riferiscono 1 due giudizi: 
quello dell'uomo il primo, quello del Tao il secondo. D'altro canto non esiste 
nemmeno un punto di vista dell'uomo come tale, in quanto l'uomo non ha 
una propria struttura costante, ma non costituisce che una delle innumere- 
voli forme impermanenti della natura, e nemmeno una pitù nobile delle altre 
(VI): « Aver raggiunto la forma umana è ragione di gioia. Ma nella evoluzione 
infinita, vi sono miriadi d'altre forme che sono altrettanto buone. Quale 
incomparabile benedizione costituisce il passare attraverso queste infinite 
mutazioni (di forma)! ». 

Tuttavia anche il pensiero di Chuang Tzu, pur cosi vario e ricco di mo- 
tivi, giunge soltanto a un tipo di conoscenza artistico-artigianale e non scien- 
tifica, come abbiamo visto nel caso del pensiero di Lao Tzu. L'interesse per 
la natura, che Chuang Tzu predicava, portava certe volte ad una conoscenza 
molto profonda dei suoi modi di svilupparsi; ma si trattava sempre di una 
conoscenza "' sentita "’, mai di una conoscenza razionalmente esprimibile in 
un discorso "' scientifico '’. Tra le numerose '’ parabole '', che illustrano questo 
punto di vista, sarà sufficiente citare quella del carradore Pien, una delle più 
note e illuminanti (XII): « Mentre il duca Huan seduto nella sua sala leggeva 
un libro, il carradore Pien lavorava ad una ruota nella corte. Lasciando da 
parte il suo martello ed il suo scalpello il carradore improvvisamente sali 
un gradino e si avvicinò al duca dicendo: '' Che cosa state leggendo? ". 
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Il duca rispose: '' Le parole dei saggi ”’. '' Dei saggi viventi? "', chiese Pien. 
"Dei saggi morti ‘”, disse il duca. '’ Ma allora, fu la risposta, ciò che voi o 
signore state leggendo sono solo i rifiuti di uomini trapassati '’. Irritato il 
duca gridò: '’ Carradore come osì impicciarti di ciò che io leggo? Se non 
riuscirai a spiegarti ti farò condannare a morte ”. Il carradore disse: '' lo 
cercherò di spiegarmi quale uomo del mio mestiere: quando fabbrico una 
ruota se il mio colpo di mano è troppo debole il risultato sarà troppo fiacco, 
se è troppo forte il risultato sarà troppo massiccio: se agisco ' non so come ' 
il risultato sarà conforme al mio ideale: una ruota bella e perfetta. Ma io non 
posso definire a parole tutto ciò: esso è un ' trucco '. Io non posso insegnare 
questo trucco nemmeno al mio figliolo, né può il mio figliolo impararlo da 
me. Cosf avviene che benché io abbia settant'anni continuo anche da vecchio 
a costruire delle ruote. Ma questi antichi e tutto ciò che non era possibile 
per essi di tramandare, sono morti e andati, cosicché ciò che voi mio signore 
state leggendo non può essere che il loro rifiuto! "' ». 

La conoscenza dei taoisti quindi, per profonda che fosse, era sdestinata 
a rimanere una conoscenza '' nella mano "', impedita a diventare una cono- 
scenza "nei libri". Sotto questo aspetto il pensiero di Chuang Tzu dunque 
può anche essere considerato una filosofia della tecnica artigiana, che non cono- 
sceva né poteva conosceré una scienza ed una filosofia della scienza. 


VII. HUI SHIH E I SOFISTI MINORI 


L'ultima delle grandi scuole del IV sec. è nota col nome di scuola dei 
Nomi (Ming Chia). I personaggi più noti tra i seguaci di questo indirizzo, che 
vengono spesso indicati anche come dialettici o sofisti, sono Hui Shih e Kung- 
sun Lung, anche se il Chuang-tzu distingue questi due pensatori come appar- 
tenenti a gruppi distinti con interessi per problemi diversi. 

Tra gli autori minori di questa scuola, sono annoverabili, anche se stret- 
tamente parlando non appartengono ad essa, Yin Wen e Sung K'eng. Essi 
tendono a trovarsi, a un dipresso, a un punto di incontro fra taoismo (per | 
richiami alla vita naturale), mohismo (per la polemica contro la guerra mossa 
soprattutto in base a considerazioni di tipo economico ed utilitario) e tradi- 
zione sofistica. In particolare, di Sung K'eng, Mencio (VI, 1, 4) ci racconta 
come egli intendesse mandare a convincere due re a non combattere tra di 
loro dicendo: «io andrò a spiegar loro come ciò sia privo di vantaggi ». 

Ciò sembra indicare come egli condividesse con i mohisti e i dialettici 
l'ambizione di convincere con il ragionamento la gente a seguire determinati 
atteggiamenti. 
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Più importante comunque per i suoi aspetti logici, sembra la figura di 
Yin Wen; in un ‘opera che porta il suo nome ma che è, con ogni probabilità, 
di composizione più tarda, leggiamo una dottrina sui rapporti tra nomi e cose, 
differente sotto qualche aspetto da quella che venivano elaborando 1 confu- 
ciani: « Tutto ciò che ha forma deve avere un nome; non tutti i nomi corri- 
spondono ad un oggetto materiale. Un oggetto che non è ancora designato 
da nessun nome non per questo è privo di caratteristiche proprie, come la 
quadratezza, la sfericità, la bianchezza e la nerezza ecc. Se si deve dargli un 
nome questo deve specificare il carattere. Perciò il nome serve a specificare 
gli oggetti mentre questi servono a stabilire 1 nomi; i nomi a loro volta de- 
terminano le azioni e le azioni specificano 1 nomi. Se mancassero i nomi, il 
grande Tao non potrebbe specificarsi ». 

Yin Wen classifica quindi i nomi in tre categorie: 1) quelli che determi- 
nano un oggetto ossia che descrivono uno stato materiale: quadrato, rotondo, 
bianco, nero; 2) quelli che esprimono un giudizio di approvazione o di disap- 
provazione sugli oggetti quali: buono, cattivo ecc.; 3) quelli che esprimono 
una relazione tra due oggetti come: eminente, comune, amare, odiare, ecc. 
Questa classificazione, come si vede, non riguarda i nomi sostantivi ma solo ag- 
gettivi, verbi ecc.; l'interesse di Yin Wen, non si limitava alle singole parole, 
ma prendeva in <énerderazione queste nell'àmbito di un discorso compiuto. 

Il maggiore dei dialettici è Hui Shih, nato nello Stato di Sung e quindi 
compatriota, oltre che contemporaneo ed amico, di Chuang Tzu. I rapporti 
tra i due pensatori sono di estremo interesse. Chuang Tzu ci ha lasciato di 
lui un giudizio, che pur essendo, in ultima analisi, negativo lascia trapelare 
molto chiaramente l'ammirazione per le altre qualità dell'amico, in parole 
cariche di nostalgia per i risultati che egli avrebbe potuto raggiungere e non 
aveva raggiunto : «Hui Shih può essere considerato un rappresentante di uno 
degli aspetti del Tao. Ma egli riteneva addirittura di avere raggiunto il Tao 
stesso. Hui Shih non poteva accontentarsi di un singolo aspetto; egli disperse 
le proprie energie attorno a ogni cosa e non fu mai soddisfatto. Alla fine 
egli si conquistò solo la reputazione di essere un abilissimo dialettico. Ahimé! 
Hui Shih con tutto il suo talento vagò da una cosa ad un'altra senza combinare 
nulla; egli si perse dietro le cose senza ritornare (al 740). Tutto ciò è come 
gridare all’eco di far silenzio, o correre dietro la propria ombra. Ahimé! ». 

E in realtà, nonostante la difficoltà di interpretare il pensiero di Hui 
Shih attraverso le poche testimonianze che sono sopravvissute, sembra si 
possa dire che le affinità tra i due maestri erano notevoli. I dieci paradossi 
tramandatici nel Chuang-tzu sono la testimonianza più significativa di Hui 
Shih che ci sia pervenuta. Nello stesso Chuang-tzu sono raccolti ventun altri 
paradossi genericamente riferiti ai sofisti e analoghi nella struttura a quelli di 
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Hui Shih. Il Lieh-tzu, un'opera di ispirazione taoista di compilazione più 
tarda, ne conserva sei analoghi ed infine altri cinque sono raccolti nel Hsiin- 
tzu. Poche altre testimonianze sparse ci illustrano altri aspetti del pensiero 
di Hui Shih. 

Disgraziatamente anche dei pochi paradossi che ci sono stati conservati, 
non rimane che l'enunciazione, mentre è perso totalmente il processo logico 
della dimostrazione. La conseguenza di ciò è che la maggior parte dei paradossi 
di Hui Shih e dei sofisti sono per noi in parte incomprensibili. La loro enuncia- 
zione anzi è tanto bizzarra e contraria al senso comune da giustificare l'impres- 
sione che i dialettici li sostenessero per puro amore di disputa, per mera- 
vigliare e scandalizzare gli uditori. L'ipotesi però che si tratti di semplici 
acrobazie verbali, più simili a quelle dei cornificiani medioevali che a quelle 
dei sofisti greci, potrebbe essere smentito dal fatto che le polemiche e certe 
posizioni di Hui Shih e dei suoi seguaci si inseriscono senza difficoltà in un 
certo clima culturale dei loro tempi e trovano un parallelismo quasi perfetto 
(anche se rovesciato) in certi insegnamenti dei taoisti. 

I paradossi dei sofisti sono di questo tipo: « Il Cielo è basso come .la 
terra ». « Le montagne sono allo stesso livello delle paludi ». « Le ruote non 
toccano il suolo ». « Vi sono momenti in cui una freccia in volo non è né 
in moto né in riposo ». « Se un bastone lungo un piede viene tagliato ogni 
giorno a metà, anche dopo diecimila generazioni ne rimarrà sempre un pez- 
zettino ». 

Se alcuni di questi paradossi ci risultano immediatamente intelleggibili è 
perché essi appaiono sostanzialmente identici, e a volte persino nella espres- 
sione verbale, a quelli di Zenone di Elea. Questa somiglianza ci permette di 
pensare che la dottrina di Hui Shih e dei suoi seguaci contenesse anche una 
difesa condotta su basi logiche e grazie a dimostrazioni per assurdo di una 
concezione monistica dell'universo, eventualmente in polemica con altre di 
tipo pluralistico. Tra gli altri problemi a cui si riferivano probabilmente 1 para- 
dossi (il Needham ne ha tentato una classificazione completa) ve ne erano 
alcuni inerenti probabilmente alla relatività delle cose umane e l'onnipresenza 
della mutazione; alcuni riguardanti gli universali e i nomi classificatori; e 
alcuni riguardanti l’epistemologia e la psicologia. Dato questo contenuto 
del pensiero di Hui Shih, la opposizione dei taoisti risulta in gran parte in- 
comprensibile; anche perché il monismo che, scientemente o non sciente- 
mente, Hui Shih difendeva non poteva essere che quello di tipo taoista. Tut- 
tavia, come si è già detto, l'influenza reciproca tra le due scuole era comunque 
notevole. Il Chuang-tzu commenta spesso i paradossi di Hui Shih, che cita, 
Inoltre, come nota giustamente il Fung Yu-lan, molte affermazioni di Chuang 
Tzu ricordano da vicino, nel contenuto come nella forma in cui sono esposti, 
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alcune affermazioni di Hui Shih. Il primo dei paradossi citati poco sopra, 
ad esempio, ricorda molto questo passaggio del Chuang-tzu (II): «In tutto 
il mondo non vi è nulla di più grande della punta di un capello d'autunno; il 
monte T'ai è piccolo ». E quando Hui Shih dice: « ama ogni cosa nella stessa 
maniera; l'universo è uno », sembra in perfetto accordo con Chuang Tzu 
che afferma: «l'universo è sorto insieme a me e in me tutte le cose sono una ». 


VII. KUNG-SUN LUNG 


Kung-sun Lung nacque nello Stato settentrionale di Chao e fu con ogni 
probabilità un più giovane contemporaneo di Hui Shih. Egli rappresenta 
una corrente di pensiero abbastanza chiaramente distinta da quella dei sofisti; 
i contemporanei infatti riconoscevano all'interno della scuola dei nomi, due 
gruppi indicando il primo, con una espressione tratta dai paradossi di Hui 
Shih, come quello della '’ unità di somiglianza e differenza '' e l'altro, con un 
nome tratto dagli argomenti da Kung-sun Lung, come quello della '' sepa- 
razione del duro e del bianco ''. Non solo il modo di argomentare, ma la pro- 
blematica stessa dei due filosofi sembra essere stata chiaramente distinta. Quella 
di Hui Shih è una filosofia del mutamento continuo della natura, ma in esso 
egli si interessa soprattutto delle cose particolari. Anche Kung-sun Lung si 
è occupato della infinita variabilità della natura, ma studiando soprattutto 
come questa si accordasse con la permanente immutabilità dei nomi. Il pen- 
siero di Kung-sun Lung ci è parzialmente conservato negli ampli frammenti 
di un'opera che porta il suo nome e che è una delle più interessanti di tutta la 
produzione filosofica cinese; anche perché, assieme al Canone mohista, essa è 
praticamente l'unico lavoro della Cina antica giunto sino a noi, che si occupi 
esplicitamente di logica. 

Scritto secondo il consueto schema dialogico, il Kung-sun-lung-tzu, nel 
suo fextus receptus consta di sei capitoli, ma alcune testimonianze indirette 
parlano di un'opera originaria molto più lunga. D'altro canto, anche 1 sel 
capitoli sopravvissuti sembrano non costituire un elemento unitario. Graham 
(con argomentazioni filologiche) e Chmielewski (con argomentazioni logi- 
stiche) hanno mostrato come solo il Il Capitolo ”' Pai-ma Lun" e il HI" Chih- 
wu Lun'' sono verosimilmente autentici; mentre il primo, che è un po' una 
biografia dell'autore, risale forse ai primi discepoli e i rimanenti sono aggiunte 
posteriori, probabilmente molto tardive. 

Il II Capitolo, ossia il '"' Discorso del cavallo bianco "', al quale soltanto 
Kung-sun Lung dichiarava di affidare la propria gloria presso i posteri, mira 
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a dimostrare che '' un cavallo bianco non è un cavallo ”’ (secondo le versioni 
tradizionali) o, piuttosto, che '' un cavallo bianco differisce da (non è identico 
a) un cavallo bianco ', in base a considerazioni che possono essere fatte rien- 
trare nel calcolo delle classi. 

Anche il successivo III Capitolo ha dato agli esegeti moderni molto la- 
voro, di cui è testimonianza anche la vasta gamma di tentativi messi in atto 
per tradurre correttamente nelle lingue occidentali il concetto di Chik: '’ Se- 
gno '’ (Kou Pao-koh, Hui Shih), '' Universali '' (Fung/Bodde), '' Significato/i"' 
(Graham), '’ Classe’ (Chmielewski). Se vogliamo attenerci all'etimologia del- 
l'ideogramma, possiamo usare il termine, concettualmente neutro, di ’' Indi- 
catori ””. Sul secondo concetto che compare nel titolo non vi sono invece 
problemi, perché esso significa semplicemente ”' cose ”' 

In ogni caso, la problematica di Kung-sun Lung sembra muoversi per un 
verso sul tema del rapporto tra l'immutabilità dei nomi e la continua mobi- 
lità delle cose, ponendosi in questo senso in antitesi con la dottrina della 

"' Rettificazione dei nomi '’, cara al filone confuciano; per un altro verso sul 
tema del rapporto tra nomi generali o universali e cose (o nomi particolari). 
Va aggiunto che anche le parti spurie del Kung-sun-lung-tzu (si veda, ad esem- 
pio, il Capitolo V '’ sul duro e sul bianco '') rimandano sempre ad analoga 
tematica. 

Se il dibattito sulla scuola dei nomi è ancora oggi tra i più aperti per le 
difficoltà filologiche ed interpretative che essa propone, penso che possa per 
il momento essere sottolineata la seguente conclusione dello Chmielewski, al 
quale si devono i più significativi studi contemporanei sugli aspetti formali 
della logica cinese antica: « Io penso che ciò che può essere conosciuto attorno 
alla dottrina logica attestata nei capitoli autentici del Kung-sun-lung-izu — e 
anche ciò che può essere conosciuto attraverso prove esterne, per modeste 
che siano — ci permette di considerare questa dottrina come una antica anti- 
cipazione cinese della teoria delle classi. Il Pai-ma Lun ci dà esempio della sua 
applicazione in uno specifico ragionamento, mentre il Chih-wu Lun è una 
esposizione della teoria stessa, anche se abbastanza goffa e parzialmente cor- 
rotta. Non c'è bisogno di sottolineare che questa anticipazione cinese della 
teoria delle classi è del tutto differente da quella di Aristotele e non ha nulla 
a che fare con il sillogismo ». 


DI 
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IL SECOLO II E L'AFFERMAZIONE DEL LEGALISMO 


I. TSOU YEN E I NATURALISTI 


Tsou Yen visse, per quanto è dato di sapere dalle scarsissime informazioni 
ricevute, nello Stato di Ch'i tra il 350 ed il 270 a. C. circa. Egli non è dunque 
molto più giovane dei suoi colleghi, che frequentavano come lui l'Accademia 
di Chi-hsia; può darsi anzi che egli sia stato tra i primi maestri di questa 
accademia che sorgeva nella capitale del suo stato natale. Tuttavia la scuola 
alla quale egli apparteneva, e della quale fu forse, se non il fondatore, il siste- 
matizzatore, si sviluppò molto dopo di lui ed ebbe una importanza note- 
vole nel III sec. ed in quelli successivi. A differenza della quasi totalità dei 
pensatori suoi contemporanei Tsou Yen non solo ricevette dai grandi del 
suo tempo lusinghe e riconoscimenti formali, ma fu a quanto sembra molto 
ascoltato e forse molto temuto. Questo fatto piuttosto eccezionale sembra 
avallare l'ipotesi che 1 contemporanei attribuissero a Tsou Yen e alla sua 
scuola il possesso di qualche segreto di grande efficacia pratica. Si trattava 
forse di poteri e di capacità magiche di cui Tsou Yen era ritenuto deposi- 
tario, oppure anche di conoscenza e di segreti astronomici e tecnici molto 
utili alla società del suo tempo. 

Il pensiero di Tsou Yen era raccolto in alcune opere, delle quali forse 
la più importante fu quella che portava il nome stesso del maestro e della 
quale ci sono pervenuti larghi frammenti. I naturalisti fiorirono, quasi preva- 
lentemente nello Stato di Ch'i, posto all'estremità nord-orientale del mondo 
sinico. Qui, lontano dal centro della civiltà, era probabilmente molto meno 
forte l'influsso dell'umanesimo confuciano e si faceva sentire d'altro canto 
quello delle religioni sciamaniche diffuse nelle steppe settentrionali. Inoltre 
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lo Stato di Ch'1 disteso lungo le frastagliate coste dello Shantung, aveva con 
ogni probabilità occasione di contatti con genti estranee al mondo cinese; e 
questa situazione ambientale deve aver influito profondamente sulla forma- 
zione del pensiero della scuola. 

Il pensiero di Tsou Yen e dei suoi più vicini seguaci ci è noto non solo 
dai frammenti riferiti al Maestro, ma da altre opere quali il Capitolo Hun 
Fan (Grande Regola) del Libro degli Annali e lo Yiieh Ling (Comandi Mensili) 
oggi inserito nel Li Chi (opere entrambe riferite dalla tradizione ad un'anti- 
chità pre-confuciana, ma risalenti con ogni probabilità all'epoca di Tsou Yen). 
Esso interpretava i processi naturali, più che sulla base dei principi Yin e 
Yang, su quella dei Wu Hsing. Questo termine è sempre stato tradotto nelle 
lingue europee '' Cinque Elementi '' per analogia con i quattro elementi della 
nostra tradizione cosmologica. Va però subito specificato che il nome '' Ele- 
menti '' traduce impropriamente il cinese Hsing e rischia di falsare notevol- 
mente il significato di quanto Tsou Yen dice. Il termine cinese Hsing significa 
infatti '' Andare”' oppure ”' Operare, Fare"; esso implica cioè l’idea di qual- 
cosa non di statico ma di dinamico, oilfeiando una differenza fondamen- 
tale tra il pensiero europeo e quello cinese a cui si è più volte accennato. I 
"" Cinque Elementi '’ quindi, o meglio i '' Cinque Agenti" (acqua, fuoco, 
legno, metallo, terra) indicano più che delle sostanze primordiali dei modi di 
trasformazione della natura. Ciascuno di essi infatti è assunto a simbolo di 
un diverso processo chimico, fisico o biologico attraverso cui la natura assume 
nuovi aspetti (rispettivamente: liquefazione, combustione, lavorazione per 
mano dell'uomo, fusione, riproduzione vegetale). La scuola andrà poi molti- 
plicando i.gruppi di cinque concetti, nei quali verrà suddiviso qualunque 
possibile campo della natura (le cinque parti del corpo umano, i cinque colori, 
l cinque punti cardinali ecc.). Fssa sembra fin dall' origine avere strette con- 
nessioni con numerosi rami della antica scienza cinese tra i quali l'astronomia, 
l'alchimia e la scienza del calendario, molto importante per regolare i i ritmi 
della vita agricola. Nonostante fosse complessivamente più vicina al taoismo, 
la scuola dei naturalisti sembra presentare qualche analogia anche con il con- 
fucianesimo. Ha in comune con la prima scuola la convinzione del continuo 
mutare della natura e la critica addirittura sarcastica per le discussioni logiche 
e dialettiche dei sofisti. Secondo 1 naturalisti, poi, assieme ai mutamenti della 
natura dovevano aver luogo corrispondenti mutamenti politici, sociali e 
delle istituzioni. La stretta connessione tra ordine umano e ordine naturale 
sarà sviluppata e quasi esasperata da autori del filone confuciano; anche se 
in questo rimarrà sempre ben fissa l'idea di una serie di valori propri dell'uomo 
e delle società svincolati da qualunque ciclica oscillazione. Quando la scuola 
dei naturalisti scomparirà come corrente a sé stante, 1 suoi temi confluiranno 
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in parte nella tradizione taoista e in parte tra le dottrine del confucianesimo 
elevato a dignità di filosofia ufficiale dello Stato. 


II. I MOHISTI SERIORI 


Tra i Capitoli del Mo-tzu che risalgono ad un'epoca tardiva, particolare 
rilievo rivestono, per il loro carattere organico ed unitario, i Capitoli XL- 
XLV. Essi costituiscono un vero ' corpus ”’ logico della scuola e sono noti 
generalmente sotto il nome complessivo di Canone mohista. Più precisamente 
vengono indicati come Canone i Capitoli XL-XLI, mentre i Capitoli XLII- 
XLIII sono noti col nome di Esposizioni del Canone, e i Capitoli XLIV-XLV, 


le Illustrazioni, costituiscono dei commenti a carattere meno organico. 


a) Struttura e funzione del Canone 


I due Capitoli che formano il Canone propriamente detto, sono costituiti 
da una serie di espressioni apodittiche, che stabiliscono un nesso o un rapporto 
tra due diversi concetti. Ciascuna di queste brevi sentenze, più di una volta 
di non facile interpretazione, è per lo più chiusa dalla espressione: « la ra- 
gione è data sotto . .. ». Tale espressione faceva riferimento, probabilmente, 
ad una parte del Canone, andata perduta, in cui erano raccolte, in modo da 
formare una sorta di dizionario logico, le definizioni precise di molti impor- 
tanti concetti. I due Capitoli delle Esposizioni, tuttavia, costituiscono un utile 
compimento dei due Capitoli precedenti, in quanto sono formati da brevi 
note esplicative e da dimostrazioni, che si riferiscono per lo più in modo 
diretto a un corrispondente passaggio del Canone. Con ogni probabilità ciò 
che spinse 1 mohisti seriori a compiere il Canone, non fu una esigenza puramente 
teoretica e di puro interesse per la logica in quanto tale. Essi avevano piuttosto 
sentito la necessità di difendere e di propagandare le dottrine della propria 
scuola con metodi che si imponessero in una società conquistata al gusto 
delle discussioni causidiche e sottili, messe in onore soprattutto dalla scuola 
dei nomi. La difesa delle dottrine fondamentali della scuola (quali quella 
dell'”' Utilitarismo '’ e dell''’ Amore Universale ’’) nonché le numerose po- 
lemiche contro tutte le altre scuole dell'epoca (difesa e polemiche condotte 
tuttavia secondo criteri rigorosamente logici) dimostrano come il primo 
impulso a creare questo notevole Organon fosse di natura soprattutto pratica. 
Sono particolarmente significativi a questo riguardo 1 passi che si riferiscono 
alla dottrina dell’Utilitarismo: essi iniziano con una definizione dei termini 
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di Utile (L:) e di Dannoso (Ha). Definiti questi due concetti come, rispet- 
tivamente, "' ciò che quando è ottenuto dà piacere '’ e '’ ciò che quando è 
ottenuto dà dispiacere ”', il Canone trova nell'istinto il metro immediato per 
giudicare che siano il piacere e il dispiacere, ma sfugge ad un empirismo ra- 
dicale, attraverso il concetto di Conoscenza (Chik), che permette all'uomo 
di scegliere tra un bene intenso ed immediato, ma limitato nel tempo e 
seguito da un male, e un bene più lontano e meno sensibile ma duraturo 
nel tempo. z 

I passi del Canone mohista a proposito dell''’ Amore Universale” ri- 
spondono a due obiezioni mosse a questa dottrina dalle altre scuole. Queste 
obiezioni, che sembrano sostenere l'opinione confuciana dell'’' Amore Dif- 
ferenziato '’ sono strutturate in modo da rivelare che esse devono essere state 
formulate dalla scuola dei nomi. 

Le polemiche con i sofisti non si limitano tuttavia alla difesa di alcuni 
aspetti della dottrina mohista. Il Canone contiene anzi la refutazione della dot- 
trina della scuola dei nomi secondo la quale la '’ separazione di duro e di 
bianco "' rendeva impossibile predicare entrambe queste qualità di uno stesso 
oggetto (per esempio di una pietra). Ancora più interessante appare la refu- 
tazione dell'altra teoria della scuola dei nomi, quella che asseriva la identità 
di somiglianza e differenza. Questa, come si è visto, si basava sostanzialmente 
sulla constatazione che due oggetti erano comunque simili sotto un aspetto 
e dissimili sotto un altro, e giungeva alla conclusione che fosse impossibile 
stabilire se in definitiva i due oggetti fossero sostanzialmente simili o dissimili 
e che quindi i due concetti di somiglianza e differenza, in ultima istanza si 
identificavano. Nel Canone (1), e nella relativa Esposizione, i mohisti confutano 
questa tesi cercando di determinare una scala di somiglianze e di differenze 
più 0 meno strette attraverso le quali sia possibile stabilire in maniera chiara 
e non equivoca quale grado di affinità o di identificazione intercorra fra due 
oggetti; in termini che studiosi contemporanei hanno analizzato secondo la 
logica delle classi. La somiglianza, o accordo, può essere di quattro tipi: Iden- 
tità (Ch'ung); Relazione di parte e tutto, o meglio, Relazione strutturale (7°); 
Coesistenza o Relazione di circostanza (Ho); e, infine, Relazione generica o 
Commensurabilità (Lei). Può essere interessante notare come il carattere Lei sia 
anche quello che indica i numeri e sembri quindi sottointendere come la più 
tenue forma di somiglianza tra due oggetti sia quella che permette solamente 
una misurazione comune. A queste quattro forme di accordo corrispondono 
altre quattro forme di differenza. Esse sono: la Dualità (Erk), ossia la Nega- 
zione dell'identità ; la Non-relazione strutturale (Pu T'1); la Separazione o Non- 
relazione di coesistenza (Pu Ho); e la Dissimiglianza o Incommensurabilità 
(Pu Lei). Quest'ultimo caso costituisce il polo opposto dell'identità, quello 
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in cui nessuna somiglianza è riscontrabile, nemmeno un generico riferimento 
ad una medesima scala numerica. Se le polemiche con la scuola dei nomi 
sono le più interessanti per la analoga cura che le due correnti ponevano alle 
dimostrazioni logiche, non mancano nel Canone le confutazioni di particolari 
dottrine delle altre scuole. Ai confuciani, per esempio, i mohisti rimprovera- 
vano la pedissequa imitazione dei re antichi, a Kao Tzu e ai suoi seguaci la 
distinzione tra virtà interne ed esterne; a Tsou Yen e ai naturalisti il rap- 
porto irreversibile che intercorreva tra 1 Cinque Agenti. Ai taoisti, infine, 1 
mohisti rifiutavano la assoluta correlazione dei termini di esistenza e non-esi- 
stenza, riconoscendo invece due diversi modi di non-esistenza; infatti, un 
passo dell'Esposizione che si riferisce al Canone (Il), dice: « non-esistenza: 
supponi che non ci fossero cavalli. Potrebbe non essercene nessuno solo dopo 
che essi siano esistiti almeno una volta. Ma il crollo del cielo è qualche cosa di 
non-esistente. Qui vi è una non-esistenza che è semplicemente non-esistenza ». 

La confutazione, invece, che è stata opposta alla dottrina di Lao Tzu e 
di Chuang Tzu, secondo cui un'argomentazione discorsiva non poteva pro- 
vare alcunché e secondo cui l'insegnamento era una cosa condannabile, si 
muove sostanzialmente lungo le linee delle obiezioni che sono sempre state 
mosse, anche in occidente, alle asserzioni dello scetticismo sistematico. Dice 
infatti il Canone (Il): « Sostenere che ogni discorso è male, è assurdo ... ». 
(Esposizione): « Sostenere che ogni discorso è male non è permissibile. Se 
il discorso di tale uomo (colui che sostiene questa dottrina) è permissibile, 
ne consegue che il discorso non è impossibile dal momento che ve ne è uno 
permissibile. Ma se il discorso di quest'uomo non è ammissibile, allora è 
assurdo assumerlo come giusto ». 

Sulla stessa linea, inoltre, il Canone sostiene che non ha senso insegnare 
che non si deve insegnare. 


b) Il sistema logico e la teoria della conoscenza 


Gran parte dei passaggi che formano il Canone, tuttavia, non hanno riferi- 
mento diretto ad una polemica con altre scuole, ma cercano di delineare una 
dottrina della conoscenza e di chiarire in rapporto ad essa la validità ed il 
senso del mondo del discorso. 

Il concetto di Conoscenza (Ch:h), che ha per i mohisti una grande impor- 
tanza, sembra indicare volta a volta sia la facoltà attraverso la quale si conosce, 
sia la percezione sensibile immediata, che si ha «laddove la facoltà del co- 
noscere Incontra un oggetto ». 

Esiste poi un altro concetto, la cui espressione fonetica è sempre la me- 
desima (Chih), ma il cui ideogramma è leggermente differente; esso è formato 
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nella parte superiore dal grafema che indica la conoscenza come facoltà, e 
nella parte inferiore da quello di cuore (spirito, ragione). Tale ideogramma 
appare soltanto nei testi dei mohisti, e rivela cosi un carattere tecnico molto 
preciso ; il tipo di conoscenza da esso indicata è da una parte indipendente 
dalla percezione sensibile stessa : « sentire è la facoltà dell'orecchio, ma seguire 
ciò che si intende e affermarne il significato è opera dell'Intendimento » (Chth). 

Esiste tuttavia una terza forma di attività del soggetto nei riguardi del 
mondo esterno: il Lii, che implica un ” cercare di”, ' mirare a _”’, e che co- 
stituisce cioè un atto mentale implicante la volontà di ottenere un deuniatà 
risultito. Esistono quindi tre tipi o tre momenti della conoscenza: quello 
sensoriale, quello intellettivo e quello volitivo; quest'ultimo è incluso negli 
schemi della conoscenza anche perché interviene nella scelta tra gli infimiti 
stimoli sensoriali, a determinare la formulazione dei concetti. 

Anche per quanto riguarda la via di una conoscenza valida, il Canone 
delinea una triplice specificazione. Esiste una conoscenza che ci è resa possi- 
bile attraverso '' l'udire '’, ossia per testimonianza, sull'autorità di chi ci parla. 
Esiste poi un secondo tipo di conoscenza che avviene grazie al '’ vedere", 
ossia con l'esperienza sensoriale diretta. Esiste infine un terzo tipo, che viene 
indicato in cinese col termine Shuo, solitamente tradotto con '' Inferenza "', 
ma che potrebbe anche essere reso con '’ Dimostrazione ”' o '' Discorso dimo- 
strativo "". Di esso il Canone (Il) e la relativa Esposizione, dicono: « quando 
uno ode che ciò che non è noto è come ciò che è noto, entrambe le cose 
sono note ». « Ciò che è fuori è noto, quindi qualcuno dice: '' Il colore all'in- 
terno della camera è come questo colore (fuori della camera) ''. In questo caso 
ciò che non è noto è come ciò che è noto. Quindi tra bianco e nero, quale 
sarà il (colore) giusto? Quello che è uguale a questo colore (che c'è fuori della 
camera). Se questo è bianco quello pure deve essere bianco. Ora conoscendo 
che questo colore è bianco noi sappiamo che anche quello è bianco ». 

Questo brano ha un aspetto equivoco per il fatto che l'introduzione delle 
, parole di.un testimonio danno l'impressione che esse costituiscano il momento 
fondamentale di questo processo di conoscenza e di conseguenza che non ci 
sia una differenza sostanziale, secondo le dottrine dei mohisti, tra l’inferenza 
e la conoscenza per testimonianza. Tuttavia, l'equivoco può nascere solo 
dalla forma letterariamente contorta, e dal fatto che questa forma di cono- 
scenza è descritta attraverso un esempio piuttosto che attraverso una defini- 
zione formale; nel fondo, il senso dell'argomentazione non è dubbio e questo 
concetto di inferenza, che la mancanza di successivi sviluppi ci impedisce di 
valutare appieno, rivela in modo inequivocabile l'interesse dei mohisti verso 
la definizione di un discorso, che avesse validità scientifica. La profondità 
e l'organicità delle ricerche mohiste in questa direzione, è d'altra parte con- 
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fermato da un significativo brano delle Illustrazioni, in cui sono classificati 
cinque validi moduli di ragionamento. Essi sono: l'Imitazione (Hsiao); la 
Comparazione (Pi); il Parallelismo (Mou); l'Analogia (Yiian); e l'Estensione 
(T'ut). Tra questi sono particolarmente notevoli il primo («l'imitazione con- 
siste nel prendere un Modello (Fa). Ciò che è imitato è ciò che è preso per 
modello. Se la causa è in accordo con l'imitazione il ragionamento è cor- 
retto ») e l'ultimo (che consiste nell'estendere un riconoscimento di validità 
a qualcosa che ne era privo, per aver riconosciuto l'identità di questa cosa 
con qualche altra, assunta in precedenza come valida). Alcuni studiosi 
hanno voluto vedere in questi due modi di ragionamento una esplicita defini- 
zione della deduzione e della induzione. L'ipotesi, in particolare, che Hstao 
indichi l'induzione è stata affacciata da Hui Shih e contestata dal Maspero. 
Il Needham ha cercato di definire il termine come un '' pensare-modello se- 
guendo 1 metodi della Natura '’ e Chmielewski ha evocato infine l'implicazione 
generale. Essi testimoniano in ogni modo un notevolissimo grado di rigore 
nell'indagine metodologica. 

Sarebbe inoltre estremamente interessante, se non richiedesse un discorso 
troppo lungo, citare alcuni passi di osservazioni sulla scienza naturale e quelli 
in cui si parla del concetto di Fa in un senso che si avvicina, per alcuni riguardi 
al concetto di '' Legge naturale”; oppure a quelli sul concetto di Ku, che adom- 
brano una teoria della causalità naturale; 0, ancora, quelli sul concetto di du- 
rata della percezione, che rende possibile una conoscenza anche non rivolta 
agli oggetti immediatamente percepibili dalla nostra sensibilità. 

Esiste infine un'ultima suddivisione della conoscenza secondo l'oggetto 
della medesima. Noi possiamo infatti conoscere: i nomi, le realtà, le diverse 
corrispondenze tra nomi e realtà e le azioni. I Nomi (Ming) possono essere 
Generali (Ta), Classificatori (Lei: questo ideogramma, che indica anche i nu- 
meri, l'abbiamo già incontrato, sempre nel Canone, ad indicare la commen- 
surabilità degli oggetti) e Particolari (Ssu). Quest'ultima classificazione ricorda 
evidentemente quella della logica aristotelica dal genere generalissimo al ge- 
nere e dalla specie alla specie specialissima; tuttavia l'ordinamento mohista 
sembra completamente privo di qualsiasi riferimento a una strutturazione 
del reale, che lo giustifichi, perché i nomi servono solo a identificare diverse 
classi di realtà, che abbiano in comune alcune somiglianze non necessaria- 
mente determinate a priori. Dal canto loro le Realtà (Shih) sono gli oggetti 
esterni che vengono direttamente percepiti dall'attività sensoriale. La Corri- 
spondenza tra nomi e realtà (Ho) precisa il rapporto esistente tra i due termini 
e classifica quindi i differenti modi secondo cui i nomi possono essere predi- 
cati delle cose; essi sono: la trasferenza, la predicazione generale e la designa- 
zione diretta, Il testo mohista esemplifica ciascuno dei tre nei seguenti termini: 


87 


Baruch_in_libris 


Paolo Beonio-Brocchieri 


x 


« Nel processo di designazione, chiamare cucciolo un cane è trasferenza; 
chiamare i cuccioli, cani, è una predicazione generale; gridare: cucciolo! 
costituisce una designazione diretta ». 

L'ultimo oggetto della conoscenza è l'Azione (Wei) nel quale sono ricono- 
scibili due momenti specifici: quello della volontà e quello del movimento, 
o dell'atto, le cui interazioni danno luogo a cinque diversi tipi di azione. 
La presenza dell'azione tra gli oggetti di conoscenza può apparire insolita 
al lettore europeo, ma essa stabilisce uno stretto rapporto tra conoscere e 
agire, che permarrà attraverso tutta la filosofia cinese dai mohisti a Wang 
Yang-ming, a K'ang Yu-wei, a Mao Tse-tung. 

Quanto si è detto a proposito dei nomi e dell’inferenza ha già anticipato 
molto sul quadro che il Canone dà del mondo del discorso. Esso consiste 
essenzialmente nel fare predicazioni generali e si divide in due tipi: dichiara- 
tivo e dialettico. Il primo, che è indicato con quel termine Shuo, reso in pre- 
cedenza con '' Inferenza '' descrive o esprime una verità sulla quale non vi è 
discussione e può essere, oltre che possibile o ipotetico, di uno dei cinque 
tipi che abbiamo già visto in precedenza, ossia, imitativo, comparativo, 
parallelistico, analogico, o estensivo. Il discorso «dialettico invece, che persino 
nell'ideogramma raffigura due oppositori attorno ad un discorso, si rende 
necessario per stabilire grazie alla vittoria-in un dibattito la verità tra due 
situazioni 0 proposizioni incerte. Esso serve quindi a riconoscere ciò che è 
giusto da ciò che è sbagliato, un buon governo da un governo cattivo, una 
cosa utile da una dannosa; a esaminare i nomi e le realtà; a distinguere le so- 
miglianze e le differenze; insomma, a stabilire ogni cosa incerta. 

D'altro canto l’analisi dei mohisti si estende anche alle parti che compon- 
gono la proposizione, ed è loro il merito di avere per la prima volta speci- 
ficato esattamente la funzione del soggetto e del predicato. 


Ill. HSUN TZU 


Tra gli ultimi pensatori del periodo dei ' Regni Combattenti ’’, spicca 
il nome di Hsiin Tzu, nato nello Stato settentrionale di Chao, e vissuto, at- 
traverso vari, importanti incarichi politici, negli Stati di Ch'i e di Ch'u. Non 
molto si conosce della sua vita, nemmeno i suoi esatti limiti cronologici ; sem- 
bra comunque certo che egli sia nato prima del 289 a. C. e morto dopo il 
238 a. C. Quello che è sicuro comunque è che egli ebbe in vita una particolare 
fortuna e godette di una fama e di un rispetto quale non erano certo toccati 
ai due grandi maestri confuciani precedenti. È significativo anzi che siano 
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stati suoi allievi 1 due personaggi che possono essere considerati a ragione i 
veri autori della unificazione della Cina e i fondatori dell'Impero Ch'in: Li 
Ssu e Han Fei Tzu. Le sue idee e le sue dottrine sono raccolte in un'opera, 
che porta il suo nome, e che rivela una delle più forti personalità di pensatore 
di tutta la Cina antica. La sua fortuna, come si è detto, ebbe un destino in- 
verso a quella di Confucio: mentre quest'ultimo, dopo una vita di scacchi 
e di umiliazioni, vide crescere continuamente nei secoli la propria fama e la 
propria autorità, Hsiin Tzu, considerato dai contemporanei come un gran- 
dissimo pensatore, è guardato con sospetto dai confuciani della tradizione 
posteriore, i quali rinnegano molte delle sue dottrine e lo considerano parzial- 
mente eterodosso rispetto all'insegnamento del primo maestro. Questa etero- 
dossia risulta ancor più accentuata nelle valutazioni che emergono dalle po- 
lemiche sviluppatesi negli ultimi anni in Cina. Tali polemiche esaltano in 
linea di massima Hsiin Tzu, e lo contrappongono, considerandolo un lega- 
lista più che un confuciano, a Confucio e a Mencio. 

Confuciano o no, in lui sono presenti vivissimi gli impulsi dei pensatori 
delle altre scuole a lui contemporanee o immediatamente precedenti, ma non 
vi è dubbio che Hsiin Tzu possa considerarsi a pieno diritto un confuciano 
almeno per le ribadite espressioni di devozione verso Confucio che non sono 
certo prive di significato ideologico. All'interno del confucianesimo si trova 
dunque Hsiin Tzu perlomeno quando attacca violentemente Mencio. Egli 
considera infatti Tzu Ssu, il nipote di Confucio, e Mencio colpevoli di avere 
travisato completamente l'insegnamento del Maestro e di avere imposto alla 
attenzione delle generazioni successive delle dottrine che non avevano niente 
a che fare con quelle originarie. La opposizione, tra Hsiin Tzu e Mencio (op- 
posizione di carattere, di ‘mentalità, di educazione, e di interessi filosofici) 
impronterà di sé tutto il confucianesimo successivo, chiarendo e rendendo 
espliciti 1 dilemmi e le alternative che avevano visto adombrati o impliciti 
nell'insegnamento di Confucio. Di questi, Mencio aveva sottolineato e accolto 
la fiducia nelle qualità innate della natura umana, mentre Hsiin Tzu accoglie 
e ribadisce l'importanza attribuita all’i insegnamento e al laborioso migliorare 
dell'uomo attraverso il continuo esercizio. Tale antitesi si concreta nelle 
opposte dottrine sulla natura umana, la quale per Hsiin Tzu è radicalmente 
cattiva. Ma prima ancora essa si rivela nella diversa accezione del concetto di 
Cielo (T"ien), che rappresenta l'ordine dell'universo e il primo principio na- 
turale. Per Mencio questo presenta spesso dei riflessi antropomorfici ed ha 
uno spiccato carattere etico, che rivela subito la preoccupazione di vedere 
non solo l'uomo, ma l'universo tutto, permeato di una fondamentale positi- 
vità morale. Per Hsiin Tzu invece il T"ien si presenta come squisitamente natu- 
ralistico; o come un principio impersonale ed eterno, che nulla ha a che fare 
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con gli uomini e con il mondo dei loro valori; esso (Hstin Tzu, 17): « ha una 
regolarità costante di attività. Non esiste per causa di Yao, né cessa di esistere 
per causa di Chieh ». Come tale ricorda quindi da vicino il Tao di Lao Tzu 


e di Chuang Tzu, sul quale molto probabilmente è stato almeno in parte 
modellato. 


a) La dottrina della Natura umana e le premesse psicologiche della conoscenza 


Il Hsiin Tzu (XXIII) afferma: «La Natura (Hsing) dell'uomo è cattiva; 
la sua bontà è soltanto un artificio acquisito attraverso l'Esercizio (Wei) ». 

E un altro passo, che ricorda nella sua formulazione le parole di Kao 
Tzu, dice: « Ciò che è tale alla nascita, è chiamato Natura ». 

In che cosa consista esattamente questa Natura, è spiegato assai chiara- 
mente: « L'uomo, per natura, alla nascita, ama il proprio profitto e se egli 
segue tale tendenza ne scaturiscono le lotte e la rapacità mentre scompaiono 
la gentilezza e la cortesia. L'uomo per nascita è avido e pieno di odio, e se 
egli segue tali tendenze si avranno offese e discussioni, mentre la lealtà e la 
fedeltà dispariranno. Per nascita egli possiede gli stimoli dell'orecchio e 
dell'occhio e perciò ama i suoni e le forme e se egli segue queste tendenze 
ne conseguono l'impudicizia e il disordine, mentre le regole rituali (Li) e 
la giustizia (Yi) scompariranno ». 

Sono completamente assenti, come si vede, tutti gli accenni ai Tuan 
della bontà e della compassione che per Mencio costituivano il fondamento 
della natura umana; unica possibilità aperta all'uomo è quella di costringere 
e di comprimere la propria natura attraverso l'Esercizio, il Wei, che si ar- 
ticola nei due momenti della Cultura (Wen), sul piano intellettuale e conosci- 
tivo, e della Ritualità (Li) su quello etico e sociale. Il Wet attenua quindi il 
radicale contrasto tra 1 due pensatori, che ad un certo punto sembrano ad- 
dirittura giungere a conclusioni identiche. Mencio diceva: « chiunque può 
diventare (perfetto come) Yao e Shun (sottinteso: perché è ugualmente 
buono per natura) ». Hsiin Tzu dice invece: « chiunque può diventare (per- 
fetto come) Yi (sottinteso: perché è ugualmente capace di esercitare (Wet) 
la virtù) ». 

Alcuni studiosi del XVIII e XIX sec. anzi, confrontando l'evidente pa- 
rallelismo di queste due espressioni sono giunti a negare una contraddizione 
qualsiasi tra le due dottrine e a sostenerne la perfetta complementarietà. 
L'antitesi tuttavia esiste e deriva dal fatto che il termine Hstng, ossia Natura, 
non sta ad indicare, per i filosofi della Cina classica, tutto ciò che costituisce 
l'uomo in quanto tale, ma solamente la parte sensibile ed emozionale, non 
cosciente di esso. Il momento intellettivo e volitivo, ossia le capacità intellet- 


90 


Baruch_in_libris 


Il secolo III e l'affermazione del legalismo 


tuali dell’uomo, non rientrano nel concetto di Natura. Ora entrambi i pensa- 
tori sono d'accordo nel ritenere che nell'uomo siano presenti elementi di 
bene ed elementi di male; qualcosa che permetta a ciascuno di raggiungere 
la perfezione dei mitici imperatori antichi, e qualcosa che spinge l'uomo al 
male e alla bestialità. Ma mentre per Mencio il momento positivo risiede 
nella sensibilità inconscia e irriflessa, ed il male nella volontà individuale 
dell'uomo, Hsiin Tzu rovescia i termini del rapporto e vede nella intelligenza 
e nella volontà l’unica via per sfuggire ad uno stato ferino e primitivo. 
La dottrina della cattiveria della natura umana non costituisce comunque 
una parte isolata e dogmaticamente posta del pensiero di Hsiin Tzu. Essa 
sì appoggia e si articola in una teoria psicologica abbastanza complessa. In 
base ad essa, la Natura (Hstng) costituisce una potenzialità indifferenziata e 
spontanea dell'animo umano dalla quale, al contatto con gli stimoli esterni, 
scaturiscono le Emozioni (Ch'ing), quali le sensazioni di gioia e di dolore, di 
piacere e di dispiacere di ira e di calma e di odio ecc. Fra di esse la Mente 
(Hsin) con un atto di Volontà (Lu) sceglie e realizza alcune piuttosto che 
altre. Riappare cosf, atto dell'intelligenza e della volontà, quel concetto di 
Lu che abbiamo già visto, con significato pressoché identico, nell'opera dei 
mohisti. Vi è, infine, come conseguenza pratica della formulazione di un Lu, 
quel Wei prodotto "' artificiale '' della volontà cosciente, che permette al- 
l'uomo il controllare e reprimere la propria natura. Nel passaggio dal Ch'ing 
al Lu abbiamo visto inserirsi, come elemento nuovo la Mente o Hsin, concetto, 
che ha in Hsin Tzu una importanza rilevantissima e che lo allontana dall'or- 
ganicismo e dal naturalismo dei Taoisti a cui per altri aspetti è piuttosto vicino. 
Il Hsin (Cuore, Mente o Spirito che lo si voglia chiamare), se da un lato, sotto 
l'influenza delle Emozioni, dà luogo a un atto volitivo, interviene anche con 
un ruolo importantissimo nel processo della conoscenza. In esso Hsiin Tzu, 
che non è qui molto lontano dai mohisti, distingue la facoltà del conoscere 
dalla conoscenza effettiva, che scaturisce dall'incontro delle cose esterne con 
la prima. Tale incontro avviene per mezzo dei sensi, ossia occhi, orecchi, 
naso, bocca e corpo. Ma perché conoscenza si abbia non è sufficiente tutto 
cid: è necessario anche che la mente elabori i dati e le impressioni ricevute. 
Hsiin Tzu sembra quindi avvicinarsi ai mohisti quando riconosce alla mente 
il compito di scegliere tra le emozioni della natura umana e gli stimoli sen- 
soriali della conoscenza, e ai taoisti nel processo (attraverso la calma, l’unità 
e il vuoto) grazie al quale questa conoscenza avviene. D'altro canto però, 
nel suo complesso, la gnoseologia di Hsiin Tzu sembra caratteristicamente 
confuciana ed in polemica con i taoisti, che egli attacca esplicitamente. Contro 
di essi infatti, accusati di una sterile ammirazione della natura, che sotto- 
valutava l'uomo e la sua azione nel mondo, egli (Hstn-tzu, XVII) dice: 
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« voi glorificate la natura e meditate su di essa / perché non domarla e rego- 
larla? / voi obbedite alla natura e cantate le sue lodi / perché non controllarne 
il corso ed utilizzarlo? / voi guardate alle stagioni con reverenza e le aspettate / 
perché non reagire ad esse con attività stagionali? / voi vi inchinate alle cose 
e vi meravigliate di esse / perché non spiegate le vostre abilità a trasformarle? / 
voi meditate su ciò che fa di una cosa una cosa / perché non ordinate le cose 
in modo che esse non siano disperse? / voi cercate vanamente nella causa 
delle cose / perché non vi appropriate e non utilizzate ciò che esse produ- 
cono? / quindi io dico: dimenticare l'uomo e meditare attorno alla natura / 
significa non capire 1 fatti dell'universo ». 

Anche se condannava i mohisti e 1 sofisti per il loro indulgere in sterili 
polemiche, Hsiin Tzu non mancava a sua volta di gusto polemico e ha anzi 
fissato sulla base della propria dottrina-sulla '' Rettificazione dei Nomi", tre cri- 
teri in base ai quali potevano essere confutati tutti gli errori delle altre scuole. 
Tali criteri st riducevano in ultima analisi a scoprire nelle dottrine che si vole- 
vano confutare una inesattezza o un errore nella corrispondenza tra i Nomi e 
le Realtà a cui essi si riferiscono. I Nomi costituiscono in sostanza la forma in 
cui si manifesta la conoscenza. Essi per Hsin Tzu, sono stati creati dagli uo- 
mini al fine di indicare delle realtà e di raggruppare tra di loro determinate 
realtà per le quali i sensi ci rivelano delle somiglianze o delle differenze. Per 
il carattere infinitamente vario delle Realtà, infatti, i nomi non possono desi- 
gnarle in maniera esatta ma solo esprimere " qualcosa di simile". Infatti 
(Hstin-tzu, XXII): « benché le cose siano innumerevoli, vi sono dei momenti 
in cui noi desideriamo parlare di esse in generale, cosicché noi le chiamiamo 
"cose". ' Cose" è un termine generale. Noi continuiamo a generalizzare. 
Generalizziamo generalizziamo ancora finché non vi è nulla di più generale. 
Solo allora noi ci fermiamo. Vi sono invece occasioni in cui noi desideriamo 
parlare di un aspetto particolare, cosicché diciamo: ' Uccelli e bestie ' 
'' Uccelli e bestie '' è un grande termine classificatore. Noi insistiamo a classi- 
ficare, classifichiamo e classifichiamo continuamente finché non vi è più classi- 
ficazione possibile e qui ci fermiamo ». 

Esistono quindi da una parte termini generalizzatori che si estendono 
fino a un termine più generale di tutti; e dall'altra termini classificatori che si 
restringono fino ad un termine minimo di classificazione. 


b) La " Rettificazione dei Nomi"' e l'autoritarismo politico 


Quanto Hsiin Tzu dice sui nomi e sulle caratteristiche del discorso 
umano, è contenuto nel Capitolo dell'opera, che porta il titolo di Rettifi- 
cazione det Nomi. La scelta di questa espressione è evidentemente giusti- 
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ficata, oltre che dal desiderio di rifarsi al grande Maestro, dal fatto che sia in 
Confucio che in Hsin Tzu essa si riferisce alla preoccupazione che esista un 
rapporto preciso e costante tra 1 nomi e le realtà universali. Tuttavia per 
Confucio si trattava piuttosto di adeguare la realtà umana ai nomi, i quali 
carichi di valori cosmologici e metafisici ripetevano in effetti e esprimevano 
l'ordine stesso della realtà. In Hsin Tzu, invece, i nomi sono creati dall'azione 
cosciente dell'uomo per rendere comprensibile e regolabile la realtà e la so- 
cietà; la giustificazione e lo scopo, quindi, della '' Rettificazione dei Nomi” è 
di carattere puramente umano e razionale, e l'azione con cui gli antichi re saggi 
hanno imposto il nome alle differenti cose, presenta evidentissime analogie 
con il processo con cui, secondo i legalisti, il sovrano emette le Leggi (Fa) 
per regolare la condotta dei sudditi. Come nel caso di Confucio, quindi, la 
dottrina della '' Rettificazione dei Nomi'' fornisce uno spunto per trattare delle 
dottrine politiche del maestro, ma poiché il punto di partenza è fondamental- 
mente diverso, cost tutto lo sviluppo si svolgerà in direzioni opposte. Le 
dottrine politiche di Hsiin Tzu si basano soprattutto su due diverse con- 
statazioni: una è la sostanziale cattiveria della ‘natura umana, che può essere 
vinta solo attraverso una rigida disciplina; l'altra è la convinzione che carat- 
teristica specifica degli esseri umani sia quella di avere delle gerarchie e 
delle divisioni sociali. Analogamente a quanto aveva fatto, meno di un secolo 
prima, Aristotele in Grecia, Hsiin Tzu traccia un interessante quadro dei 
diversi tipi di '' anima ”' di cui sono forniti gli esseri viventi ed alcuni degli 
oggetti inanimati. Cosf acqua e fuoco, piante, animali, uomini, sono tutti 
forniti del Ch'i, una sorta di Fluido impalpabile, che presiede al movimento, 
e che costituisce una forza vitale comune a tutti questi esseri. A questo tuttavia 
gli esseri animati, ossia, piante, animali e uomini aggiungono il Seng, ossia 
la Vita (concetto al quale è legato quello strettamente affine di Hsing, Natura); 
a differenza delle piante tuttavia gli animali e gli uomini sono dotati anche 
delle facoltà della Conoscenza (Chih); gli uomini solo infine possono contare 
anche sullo Yi; ossia sul senso di giustizia alla quale sono strettamente legati 
i Riti (Li) e la possibilità di darsi un'organizzazione sociale. Dei riti, Hsiin 
Tzu rigetta radicalmente il primitivo significato religioso e soprannaturale 
notando che: « tra gli uomini superiori esso (il rito) è considerato una pratica 
umana; tra il popolo comune esso è considerato qualcosa che serve agli 
Spiriti ». 

Il rito è quindi ridotto a una funzione squisitamente sociale il cui compito 
è quello di limitare e restringere i desideri umani, di abbellire e ingentilire 
l'espressione delle umane emozioni. Il rito permette quindi a Hsiin Tzu di 
non predicare, come faceva Mo Ti, una pura e semplice repressione dei senti- 
menti umani: egli si limita a ritenere necessario che questi vengano controllati 
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attraverso un elaborato cerimoniale. Il rito, infine, che non serve a nulla come 
atto religioso (« se gli uomini pregano per ottenere la pioggia e se la pioggia 
viene, questo prova qualche cosa? Assolutamente nulla. Anche se essi non 
avessero pregato sarebbe piovuto lo stesso ») costituisce tuttavia il vertice 
della società umana: infatti (Hsin-tzu; XXI): « non vi è modo di vita umana 
che non abbia le proprie distinzioni; non vi è distinzione più alta che le di- 
stinzioni sociali: non vi è distinzione sociale più alta che i riti; non vi sono 
riti più grandi di quelli dei re saggi ». 

I re dell'antichità dunque (e qui Hsiin Tzu segue strettamente Confucio) 
ai quali va il merito di aver portato l'umanità dallo stato di natura alla civiltà 
più raffinata, e di aver elaborato | riti nella loro forma perfetta, costituiscono 
per sempre il modello immutabile del buon governo. A differenza dei taoisti 
Hsin Tzu non ritiene che il metodo di governo possa mutare col variare 
delle circostanze. Hsiin Tzu, come già Mencio, giustifica però la ribellione e le 
deposizioni dei cattivi sovrani; esse non sono, secondo Hsiin Tzu, veramente 
tali, perché con la loro cattiva condotta i sovrani stessi decadono dalla loro 
dignità. Tuttavia anche qui la somiglianza tra 1 due pensatori confuciani è 
più apparente che reale: mentre per Mencio era infatti il Cielo che toglieva 
l'impero ad uno per darlo ad un altro, in base a principi etici e cosmici, per Hsiin 
Tzu. le cause sono più naturali: il cattivo governo implica, per una sorta di 
processo di deperimento organico, la fine dei cattivi governanti : e quindi, in 
questi casi, è l'impero che” lascia ’’ 1 governanti cattivi. Analogamente manca 
ogni riferimento al volere del popolo come a uno degli elementi, che giusti- 
ficano il permanere di un sovrano sul trono; la bontà della natura umana 
aveva portato Mencio a conclusioni di tipo '' democratico '', la convinzione che 
la natura umana sia cattiva porta Hsin Tzu in una atmosfera autocratica, che 
prelude alle dottrine dei suoi allievi legalisti ; perché l'educazione e il controllo 
degli impulsi naturali non possono che essere imposti dall'alto. Da questa 
premessa deriva naturalmente tutta l'importanza che Hsin Tzu dà alle regole 
di governo e a una severa applicazione delle sanzioni penali. Il suo grande 
allievo Li Ssu, farà tesoro di questa lezione e la applicherà, paradossalmente, 
proprio contro 1 letterati e gli studiosi confuciani. 


IV. HAN FEI TZU 


L'ultimo maggior pensatore del periodo classico, Han Fei Tzu, ebbe una 
vita intensa e drammatica strettamente connessa con il carattere e la fortuna 
delle sue dottrine. Ssu-ma Ch'ien nelle brevi note sulla sua vita, ci racconta 
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come egli appartenesse alla famiglia principesca dello Stato di Han. Studioso 
dei problemi della conoscenza, della legge e della scienza politica secondo 
una prospettiva che « si rifaceva ai principi dell'Imperatore Giallo e di Lao 
Tzu », Han Fei Tzu (povero parlatore per un difetto di pronuncia) era invece 
un abilissimo scrittore. Studiò sotto Hsiin Tzu assieme a Li Ssu, il quale si 
considerava inferiore ai meriti del condiscepolo. Per lunghi anni Han Fei 
Tzu sottomise al sovrano del principato di Han i propri consigli sul modo 
di riordinare e di rafforzare lo Stato, ma nulla ottenne al di fuori di una gene- 
rica considerazione. Le sue opere raggiunsero lo Stato di Ch'in, il cui sovrano 
leggendole dichiarò che sarebbe morto contento se solo avesse potuto cono- 
scere l'autore di tali opere. Quando Ch'in lanciò un attacco contro lo Stato 
di Han, il sovrano di questo ultimo pensò di inviare Han Fei Tzu come am- 
basciatore alla corte del potente ed aggressivo vicino. Qui egli s1 accattivò 
la simpatia del sovrano, ma prima che quest'ultimo lo assumesse al proprio 
servizio, il suo antico condiscepolo, Li Ssu, che da molti anni era ministro 
dello Stato, mise in guardia il proprio sovrano contro il filosofo straniero 
dicendo: « Han Fei Tzu è uno dei principi dello Stato di Han. Ora, vostra 
maestà progetta di sottomettere i signori feudali, e invece Han Fei Tzu alla 
lunga opererà in favore di Han e non di Ch'in. Questa è la tendenza della 
natura umana. Ora se vostra maestà non lo prende al proprio servizio e dopo 
averlo trattenuto per un periodo lo rimanda a casa, ciò non potrà che costi- 
tuire una fonte di future difficoltà. La cosa migliore è quella di incolparlo di 
una infrazione alla legge ». 

Il sovrano seguî questo consiglio e imprigionò Han Fei Tzu, al quale 
Li Ssu fece pervenire del veleno con l'ordine di suicidarsi. Non è possibile, 
certo, stabilire se i sospetti di Li Ssu fossero in qualche modo fondati, o se 
questi non agisse soltanto per timore di perdere la propria brillante posizione 
politica. È certo comunque che il suo atteggiamento era perfettamente in 
linea con le dottrine e gli insegnamenti del suo antico e maggiore amico. 
Più tardi il sovrano decise di perdonare Han Fei Tzu, ma questi era già morto. 
Correva l'anno 233 a. C.: tre anni più tardi Ch'in si annetteva lo Stato nativo 
di Han Fei Tzu, dodici anni più tardi la Cina vedeva sorgere, sotto la dinastia 
dei Ch'in, il primo impero costruito sulle basi di quelle dottrine legaliste di 
cui Han Fei Tzu era stato, se non il fondatore, senza dubbio il più impor- 
tante esponente. 


a) La sintesi delle correnti legaliste 


A differenza di quasi tutti gli altri grandi pensatori del suo secolo e del 
secolo precedente, Han Fei Tzu si occupa prevalentemente del problema 
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politico. Tutto ciò che si trova nelle sue opere a proposito della natura umana, 
o dei nomi o dei problemi della conoscenza, non sono che accenni piuttosto 
rapidi o premesse secondarie della sua dottrina dello Stato e della sua filo- 
sofia della storia. L'importanza e la novità del pensiero di Han Fei Tzu ri- 
spetto ai gruppi precedenti della tradizione legalista, consiste nel fatto che 
egli ritiene fondamentali per l'equilibrio dello Stato tutti e tre quei concetti 
attorno ai quali 1 suoi predecessori avevano costruito i propri sistemi poli- 
tico-filosofici: egli accoglie e sottolinea il concetto di Autorità (Skk) di Shen 
Tao; il concetto di Metodo di governo (Shu), precisato da Shen Pu-hai; e 
il concetto di Legge (Fa) propugnato da Shang Yang. Lo Han-fer-tzu (XLIII) 
dice infatti: « Un tale domandò: ’' Delle dottrine delle due scuole di Shen 
Pu-hai e di Shang Yang, quale è più importante per lo Stato?". La risposta 
fu: "' Non si può dire. Se un uomo non mangia per dieci giorni, morirà. 
Ma quando viene il gran freddo se egli non ha dei vestiti morirà ugualmente. 
Se uno chiedesse che cosa sia più necessario per l'uomo, il cibo o il vestire, 
la risposta non potrebbe essere se non che egli non può fare a meno né del- 
l'uno né dell'altro. Essi sono entrambi elementi che servono a conservare 
la vita” ». 

A proposito della Autorità egli dice (Han-fer-tzu, XLVIII): « L'Autorità 
è il mezzo per raggiungere il potere sul popolo . .. quindi il sovrano capace 
emana i propri decreti come se fosse il Cielo, e usa gli uomini come se fosse 
uno spirito. Essendo come il Cielo, egli non commette errori, essendo come 
uno spirito (ossia: essendo considerato dal popolo, per la sua autorevolezza 
pari al Cielo e agli spiriti), egli non cade in difficoltà ». 

I tre elementi su cui lo Stato deve fondarsi, sono quindi per Han Fei 
Tzu, la Legge, alla quale ogni cittadino compreso il sovrano, deve obbedire; 
il Metodo di governo, grazie al quale il sovrano può controllare e conservare 
il funzionamento della Legge; l'Autorità ossia l'ascendente personale, che 
permette al sovrano di agire senza incontrare opposizione o perplessità da 
parte dei sudditi. 

Tuttavia in Han Fei Tzu non sono presenti solamente elementi tratti dai 
legalisti precedenti. Egli era stato allievo di Hsiin Tzu, dal quale, nonostante 
l'accanita e radicale polemica con i confuciani, aveva tratto molti elementi. 
Tuttavia, come testimonia il riferimento di Ssu-ma Ch'ien a Huang Ti e Lao 
Tzu, tra quelle delle altre scuole sembra particolarmente viva in Han Fei 
Tzu, l’influenza del taoismo. Sotto molti aspetti, nella forma stessa in cui 
viene esposta la dottrina e nella scelta di alcuni concetti fondamentali, quali 
Tao, Wu Wei, e altri, Han Fei Tzu è indubbiamente vicino ai taoisti nono- 
stante il paradosso del fatto che questi predicavano la libertà assoluta, e Han 
Fei Tzu invece sosteneva la necessità di un autoritarismo radicale. Ma questo 
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contrasto finale si presenta come una divergenza di conclusioni sulla base di 
analoghe premesse, e non come il frutto di due modi di vedere radicalmente 
distinti. In ogni caso vi è almeno un elemento fondamentale ed evidentissimo 
che accomuna il pensiero dei taoisti e dei legalisti e che li oppone definitiva- 
mente all'umanesimo confuciano; ed è la mancanza di qualunque elemento 
moralistico o sentimentale nella loro visione della realtà naturale e della 
realtà umana. 


b) La dottrina dello Stato perfetto e la fortuna storica del sistema 


Le dottrine politiche del confucianesimo sono dettate dalla preoccupa- 
zione di creare le condizioni in cui l'Umanità e la Giustizia possano regnare 
sovrane e la persona umana svilupparsi liberamente; quelle dei mohisti dal- 
l'esigenza di assicurare il massimo utile per il maggior numero di persone 
possibili. Entrambe queste esigenze sembrano essere sostanzialmente estranee 
a Han Fei Tzu per il quale l’uomo è un elemento fondamentale, ma strumen- 
tale, nel funzionamento dello Stato, concepito come un organismo compiuto 
in se stesso, destinato a perpetuarsi naturalmente e automaticamente in base 
ai suoi stessi principi. Ma l'opposizione tra confuciani e legalisti non era pu- 
ramente e astrattamente teoretica : le loro teorie e dottrine avevano un paral- 
lelo quasi perfetto in due diverse esperienze della storia politica cinese: l'in- 
segnamento di Confucio era l'idealizzazione, sia pure con notevoli, importan- 
tissime innovazioni, del sistema socio-economico ormai al tramonto; quello 
di Han Fei Tzu preconizzava il grande impero burocratico e centralizzato che 
avrà nei Ch'in i più fedeli esecutori. È bensi vero, come è stato più volte os- 
servato, che il trionfo dei legalisti sarà di brevissima durata e che, dopo solo 
quindici anni, l'avvento della dinastia Han, segnerà la definitiva rivalsa del 
confucianesimo; ma è altrettanto vero che questo confucianesimo avrà assor- 
bito gran parte degli elementi legalisti, primi fra tutti il principio della ammi- 
nistrazione mandarinale e del potere assoluto dell'imperatore. Nel mondo dei 
Chou, al quale si rifaceva Confucio, e m cui gran parte dei poteri politici, 
penali ed amministrativi erano delegati dal sovrano centrale ai feudatari mag- 
giori e da questi a feudatari via via più modesti, lo Stato era retto in base ai 
Riti, quei Li indeterminati e flessibili, il cui funzionamento pratico poteva 
essere assicurato soltanto in àmbiti molto ristretti, entro i quali restava 
affidato ai rapporti diretti e quasi personali, che potevano intercorrere tra i 
sudditi e il signore di ciascun potentato. Ma nei grandi Stati periferici, e a 
maggior ragione nella Cina unificata, non era possibile una struttura statale 
fondata sui Li: era necessario stabilire invece una serie di Leggi (Fa) precise, 
minuziose, dettagliate, prive di riferimenti generici a un supposto diritto natu- 
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rale che funzionassero per cosi dire da sé senza il bisogno di un intervento del 
giudizio insindacabile e soggettivo di determinati personaggi. A sua volta 
il Fa rendeva possibile l'abolizione di tutte le gerarchie intermedie, in cui si 
articolava il mondo precedente, e l'elevamento del sovrano su un piedestallo 
isolato ed inaccessibile sotto il quale tutti 1 sudditi venivano praticamente 
livellati. Ma Han Fei Tzu critica i Li confuciani anche in base alla propria 
filosofia della storia. I legalisti sono forse l'unica scuola di pensiero cinese che 
abbia tracciato una dottrina organica, e per molti aspetti sorprendentemente 
moderna dello sviluppo della storia della civiltà umana. Tale dottrina sotto- 
lineava particolarmente le enormi diversità di situazione ambientale e di svi- 
luppo intercorrente tra le diverse epoche e da tutto ciò Han Fei Tzu con- 
cludeva che i riti e le massime che erano stati dettati dai saggi sovrani del- 
l'antichità più remota, erano con ogni probabilità perfettamente adatti alla 
situazione del loro tempo, ma assolutamente impraticabili nella mutata situa- 
zione contemporanea. 

Ciò che comunque Han Fei Tzu non è disposto ad ammettere è che anche 
Yao o Shun possano aver regnato grazie alla propria perfetta natura umana 
piuttosto che all'applicazione di leggi e di metodi di governo. Infatti (Han 
-fer-tzu, XXVII): « senza curarsi delle leggi e dei metodi, e fidandosi del 
proprio spirito per governare, nemmeno Yao avrebbe potuto mettere in 
ordine lo Stato. Lasciando da parte squadre e compassi, e misurando in base 
alle proprie imprecise idee, nemmeno Hsi Chung (un celebre artigiano) 
sarebbe stato capace di mettere insieme una singola ruota . .. ». 

Il parallelo con gli strumenti di misurazione dell'artigiano sono partico- 
larmente significativi perché sottolineano come l'insistere sull'importanza 
delle leggi da parte di Han Fei Tzu non fosse dettato da una passione gratuita 
per un governo di tipo autoritario, ma rispondesse all'esigenza profonda di 
scoprire e fissare quelle regole, che reggono l'organismo sociale cosi come 
altre regole e rapporti reggono il mondo delle cose naturali. 

In questa prospettiva si inserisce anche la dottrina di Han Fei Tzu sulla 
‘'Rettificazione dei Nomi '', i quali sono visti (in analogia a quanto si è detto 
a proposito di Hsiin Tzu) come strumenti per indicare, misurare e quindi 
ordinare le cose. In quel perfetto organismo che è lo Stato cosî concepito, 
il sovrano ha una funzione sottilissima e fondamentale al tempo stesso. Egli 
deve reggere lo Stato grazie al Wu Wei, ossia alla Non-azione, che viene 
Ovviamente qui assunta in un significato abbastanza diverso da quello dei 
taoisti. La pratica del Wu Wei da parte del sovrano significa (mutuando 
due espressioni delle dottrine costituzionali moderne) che egli deve regnare 
e non governare, ossia ridurre al minimo i propri interventi nel funzionamento 
automatico e naturale delle leggi. Queste, al di sotto di lui, saranno sufficienti 
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a far funzionare lo Stato. Nei limiti da esse fissati, l'egoismo e l'avidità degli 
uomini (Han Fei Tzu è ancora più convinto del proprio maestro, se possibile, 
della fondamentale cattiveria della natura umana) spingerà ciascuno a lavorare 
al massimo per poter ottenere il massimo frutto dalle proprie possibilità. 
Per questo Han Fei Tzu sostiene in economia delle dottrine radicalmente 
liberiste fondate sulla più accanita concorrenza e critica le dottrine confuciane 
sulla distribuzione della terra. Compito del sovrano sarà solamente quello 
di distribuire punizioni e premi in modo che questi accrescano la capacità 
produttiva e la lealtà dei sudditi e ne prevengano eventuali moti sediziosi. 
A quest'ultimo fine, secondo Han Fei Tzu, è particolarmente importante por 
freno al moltiplicarsi delle diverse dottrine e scuole di pensatori fannulloni, 
che incrinano l'unità del popolo diffondendo teorie vane, invece che occu- 
parsi di qualche attività produttiva. L'opposizione ai confuciani, ai mohisti, 
ai sofisti e alle loro dottrine e alle loro pericolose influenze è radicale e vio- 
lentissima. Perché (Han Fei Tzu, XLI): « Nello Stato di un sovrano intelli- 
gente non vi è letteratura di libri e di annali, ma le leggi servono come insegna- 
menti... Non vi sono le massime degli antichi sovrani, ma i funzionari 
servono da maestri ». , 

Vent'anni dopo la morte di Han Fei Tzu, il suo amico e rivale Li Ssu 
metterà in pratica alla lettera questo insegnamento ordinando quell'”' In- 
cendio dei Libri ’’ il cui scopo e i cui modi non sono a tutt'oggi perfettamente 
chiariti, ma che significava comunque la proibizione di insegnare e diffondere 
dottrine filosofiche a titolo privato perché tutto l'insegnamento e la cultura 
doveva essere avocato agli organi ufficiali dello Stato. Solo pochi anni più 
tardi, l'avvento della dinastia Han potrà apparire a un primo sguardo come 
un fatto di pura restaurazione. Ma cosî naturalmente non fu; e il nuovo quadro 
sociale e politico, caratterizzato dalla presenza incombente di un grande 
impero influirà massicciamente anche sulla vita intellettuale ‘e sulla specula- 
zione filosofica. La fase più classica nella storia del pensiero cinese antico aveva 
dunque trovato la sua simbolica conclusione nell''’ Incendio dei Libri ”. 
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SINCRETISMO E ORTODOSSIA SOTTO GLI HAN 
(SEC. II A. C.- II D. C.) 


I. IL CANONE CONFUCIANO 


L'" Incendio dei Libri", nel 213 a. C., segna, come si è detto, una 
cesura nella storia del pensiero est-asiatico; ma 1 due avvenimenti che l'ave- 
vano provocato, uno storico ed uno teoretico, e che sembravano destinati 
a sussistere per lungo tempo, si riveleranno invece ben presto caduchi e tran- 
sitori. La dinastia Ch'in, fondatrice del primo impero pan-cinese, scomparirà 
infatti meno di vent'anni dopo il suo trionfo, e nel 206 a. C. verrà sostituita 
dalla dinastia Han. Il crollo della dinastia significherà naturalmente la scomparsa 
o, quanto meno, la perdita del predominio per i pensatori della scuola lega- 
lista, che le avevano fornito la giustificazione ideologica del potere e 1 principi 
generali della nuova struttura dello Stato. La dinastia Han, che, salvo una 
brevissima interruzione, governerà la Cina per più di quattrocento anni, dal 
206 a. C. al 220 d. C., plasmerà definitivamente le caratteristiche fondamen- 
tali di quello che ancora oggi è Il popolo cinese; e ancor oggi questo, non 
come unità politico- ‘amministrativa, ma come entità etnico-culturale, per distin- 
guersi dagli stranieri come dalle minoranze nazionali, chiama se stesso Han. 
La rivolta contro 1 Ch'in era stata in gran parte una rivolta contro il governo 
‘’ matematico '’, autocratico, impersonale, volutamente privo di ogni riferi- 
mento etico e umanistico, quale lo propugnavano l legalisti. Fu quindi un pro- 
cesso assolutamente naturale quello che, sotto 1 primi Han, pose in evidenza 
la vecchia tradizione confuciana. Ma non si trattò, né poteva trattarsi, di un 
ritorno alla precedente dialettica tra le diverse scuole: molte di queste (mo- 
histi, nominalisti) erano scomparsi sotto la repressione Ch'in, senza quasi la- 
sciare traccia; la tradizione naturalista dello Yin e Yang si diffuse invece in 
maniera notevolissima in entrambe le due tradizioni destinate a sopravvivere 
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automaticamente: confucianesimo e tacismo. Le conseguenze di questa con- 
fluenza furono vastissime e, tutto sommato, negative. Il pensiero cinese sotto 
gli Han, periodo pur tanto significativo nei suoi aspetti storico-politici, si 
avviò quindi da un lato verso un'involuzione sincretistica e, dall'altro, verso 
uno sviluppo del confucianesimo che, pur non mancando di temi e di perso- 
nalità di rilievo, soffocò parte dell'ispirazione dei secoli precedenti nella 
ricerca filologica ed erudita e nella creazione scolastica e accademica di un si- 
stema che servisse di base alla rinnovata ortodossia imperiale. Una riprova 
della scarsa originalità di questa epoca si ha nel gran numero di opere che con 
maggior o minor sicurezza si attribuiscono al periodo Han e che si presen- 
tano come complessi anonimi e spesso disorganici, risalenti in parte a epoche 
più antiche e raccolti dagli studiosi Han con scrupolo di eruditi e di letterati 
più che con acume di pensatori. Il predominio del confucianesimo non emer- 
gerà e non riceverà la sua sanzione come forma ortodossa del sapere che sotto 
il regno dell'imperatore Wu (140-87 a. C.); prima di questo momento, 
tuttavia, 1 letterati confuciani raccoglieranno e daranno la forma definitiva, 
che si perpetuerà fino ai giorni Nostri, ad una serie di testi, di contenuto più 
o meno filosofico, destinati ad affermarsi come il '’ Corpus '’ fondamentale 
dell'insegnamento della scuola. Tale '"’ Corpus '' comprenderà le opere dei 
grandi maestri del passato, Confucio e Mencio innanzitutto. Paradossalmente, 
crescenti riserve circonderanno l'opera di Hsiin Tzu, il pensatore che invece 
più direttamente influenzerà gli sviluppi successivi e soprattutto quelli del 
periodo Han. Fedeli ad una concezione del filosofare e del sapere ormai 
tradizionale, i confuciani Han si preoccupano inoltre di codificare le diverse 
discipline in cui si riassume tutto il sapere umano. Ricevono cosi veste defi- 
nitiva i Sei Classici (dei quali oggi solo cinque sopravvivono), canoni fonda- 
mentali della musica, della poesia, della storia, della politica, dei riti e della 
divinazione, che almeno in parte e sotto altra forma esistevano in passato 
e parzialmente anche in epoca precedente a Confucio. Tra i Cinque Classici 
che sono giunti fino a noi, due hanno particolare interesse per la storia del 
pensiero; e sono il Libro delle Mutazioni e il Libro dei Riti al quale si è fatto 
più volte riferimento nelle parti precedenti. A queste due va aggiunta un'altra 
opera, di grande peso su tutti gli sviluppi del pensiero successivo, di autore 
ignoto, anche se i confuciani con pia fraus l'hanno attribuita a Confucio. Si 
tratta del Hsiao Ching, il Classico della Pietà Filiale che secondo la critica con- 
temporanea non risale più in là degli ultimi anni del periodo dei Regni Com- 
battenti. Quest'opera richiede un cenno esplicativo più ampio anche perché 
può sembrare ingiustificato attribuire un particolare senso e valore filosofico 
ad un'opera che il titolo ci presenta come un sermone moraleggiante e, per 
di più, su un tema specifico lontano dal poter esaurire tutta una problematica 
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morale. Ma il fatto è che la concezione della pietà filiale, per i confuciani, ha 
un valore assai più ampio di quanto non indichi il termine: essa riassume in 
sé tutto l'ordine dei valori etico-sociali e la problematica che attorno ad essa 
si svolge riguarda in blocco tutto l'ordinamento dei valori umani. Gradata- 
mente questa virtù si allarga fino a comprendere in sé ogni virtù etica; anche 
la lealtà che il suddito deve al proprio sovrano o la fedeltà che la moglie deve 
al marito, trovano nella pietà filiale la loro ragione prima e il loro simbolo 
più comprensivo. Resta tuttavia da chiedersi come mai tra le numerose virtù 
della filosofia confuciana, proprio questa sia assurta, evidentemente al di là 
di quanto non intendessero gli antichi maestri, a fondamento di tutti i legami 
del vivere consociato. E la risposta è proprio nel fatto che il Hsiao Ching è 
venuto plasmandosi proprio nei decenni della polemica contro i legalisti. 
Sottolineare e ribadire il primato del rapporto tra padre e figlio voleva dire 
quindi soprattutto negare che l'unico rapporto etico possibile per l'uomo 
fosse quello nei confronti dello Stato, come predicavano 1 legalisti. È proprio, 
infatti, nel riconoscimento della famiglia come nucleo etico originario della 
società che il contrasto tra confuciani e legalisti si precisava in maniera irridu- 
cibile. Ecco come il fatto che la Summa dell'etica confuciana si intitola alla 
pietà filiale trova precise e profonde ragioni nella storia del pensiero cinese: 
è proprio nell'esigenza di fissare 1 canoni fondamentali dell'etica in termini 
che chiarissero esplicitamente il dissidio e il contrasto con il rivolgimento 
legalista. Ciò, d'altronde, è confermato anche dall'altro manuale etico della 
scuola, il Libro dei Riti che, sia nel titolo sia nel contenuto, sottolinea e mette 
in rilievo il Li come norma etico-giuridica propugnata dal confucianesimo in 
contrapposto alla Legge (Fa) dei legalisti, norma positiva, questa, che ha la 
sua unica giustificazione nella volontà politica da cui emana. Sul Libro dei 
Riti non mette conto di soffermarsi più a lungo perché esso sviluppa e ampli- 
fica (sia pure con evidenti interpolazioni da altre scuole) quella concezione 
del Li che si è già vista in Confucio e in Hsiin Tzu; va ricordato tuttavia come 
fossero originariamente parte di questa opera due brevissimi lavori che i 
confuciani di un millennio più tardi isoleranno per unirli ai Dialoghi di Con- 
fucio e all'opera di Mencio nei Quattro Libri, vangelo sommo del neo-confu- 
cianesimo. Essi sono il Ta Hstieh o Grande Studio e il Chung Yung, o Giusto 
Mezzo, che ebbero un'importanza grandissima sui successivi sviluppi del 
pensiero cinese. Si tratta in realtà di due opere di scarso valore filosofico ; e 
neppure di ispirazione particolarmente unitaria, se è vero che il. Grande Studio 
sembra riflettere tendenzialmente le preoccupazioni logiche e sistematiche di 
Hsiin Tzu e il Giusto Mezzo il misticismo etico di Mencio. Secondo Hu Shih, 
il Grande Studio fu dettato dal desiderio di dare alla filosofia della scuola un 
metodo logico una guida sistematica ai successivi sviluppi, ma come Discours 
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de la Méthode o come Novum Organum del confucianesimo, il Grande Studio è 
in verità ben poca cosa. 

I primi celeberrimi passi dell'opera sembrano fissare quali sono gli scopi 
del sapere e quali le fasi attraverso cui tali scopi vengono raggiunti. I tre scopi 
sono: « illustrare le illustri virtà », ossia sviluppare gli innati aspetti positivi 
insiti in ogni uomo, comandamento etico- -psicologico che risente da vicino 
dell'ottimismo menciano; « amare gli uomini » (spunto polemico, forse, 
contro l'individualismo e il naturalismo taoista); « rimanere saldi nel sommo 
bene ». Più interessanti, comunque, sono gli otto stadi in cui si articola il 
filosofare; interessanti soprattutto perché confermano la imprescindibilità nel 
confucianesimo di certe premesse psicologico-conoscitive per il raggiungi 
mento della perfezione etica. Gli otto stadi del sapere, ciascuno dei quali 
condiziona il successivo, sono: (1) investigare le cose; (Il) estendere la propria 
conoscenza ; (III) render sinceri i propri pensieri (dove la sincerità che trova 
la sua definizione più ampia nel Giusto Mezzo (26) va intesa non tanto come 
una qualità propria delle relazioni tra individui, ma come uno stato di co- 
scienza, una sorta di assoluta integrità intellettuale e di perfetta identificazione 
con la propria natura fondamentale); (IV) controllare il proprio animo; 
(V) perfezionare la propria persona; (VI) ben reggere la propria casa; (VII) 
governare rettamente lo Stato; (VIII) raggiungere la pace universale. 

Queste otto ”' fasi "” rimarranno classiche nei secoli successivi. Sul senso 
preciso delle prime due, tuttavia, e cioé sulla '’ investigazione delle cose '' 
e sulla ’’ estensione della conoscenza '’ si aprirà circa un millennio più tardi 
una fondamentale disputa gnoseologica e metafisica tra le due grandi correnti 
del neo-confucianesimo. 


II. I GRANDI REPERTORI DI ISPIRAZIONE TAOISTA 


L'arco di tempo intercorrente tra 1 grandi maestri taoisti del IV sec. a. C. 
e la ripresa neo-taoista successiva alla scomparsa della dinastia Han è costel- 
lata da una serie di opere che rivelano in modo assai netto un'influenza non 
esclusiva, ma prevalente della tradizione taoista. Se è vero che nessuna delle 
opere del pensiero cinese antico può essere fatta risalire ad un singolo autore 
perché tutte contengono interpolazioni o aggiunte indubbiamente posteriori, 
resta pur sempre il fatto che il loro nucleo è generalmente riconducibile ad un 
singolo personaggio. La stessa cosa invece non può essere detta di questo 
gruppo di opere: esse sono o esplicitamente la raccolta di saggi di diversi 
autori scritti per desiderio e ispirazione di un singolo mecenate, o opere ano- 
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nime, nonostante la fittizia attribuzione, venute in essere grazie ad una lentis- 
sima opera di stratificazione successiva spesso per mano di ignoti evidente- 
mente appartenenti a scuole diverse e la cui datazione non è quindi nem- 
meno approssimativamente possibile. Esse contengono brani e dottrine che 
risalgono in parte ai tempi dell'accademia di Chi-hsia, e che in parte sono 
dovute addirittura a pensatori della dinastia Wei (220-265) o Chin (265- 
419). Per la loro mole e per il loro stesso carattere composito richiederebbero 
un discorso lunghissimo mirante pregiudizialmente a stabilire la datazione e 
l'origine di ogni singolo brano; ma ciò richiederebbe l'elencazione di una 
serie vastissima di problemi filologici che interessano da tempo studiosi orien- 
tali ed occidentali senza che per altro si possa parlare di conclusioni definitive. 
Ci limiteremo dunque qui a citare brevemente le quattro opere maggiori 
ponendo in risalto quegli elementi che permettono di stabilire una continuità 
di sviluppo {contrariamente all'opinione per molto tempo prevalente) tra 
gli antichi maestri e i più tardi sviluppi della tradizione taoista. La prima di 
esse è il Lii-shih Ch'un Ch'iu, che prende il nome da colui che raccolse sotto 
il suo patronato il gruppo di compilatori taoisti: Li Pu-wei, morto nel 
235 a. C. L'opera risale dunque agli anni immediatamente precedenti l'av- 
vento della dinastia Ch'in. Di essa ricorderemo due aspetti di particolare 
interesse. Il primo è l'enfasi sulla conoscenza causale della natura (e delle cose 
umane) la sola che possa veramente chiamarsi scienza. La necessità di studiare 
le cause dei fenomeni al di fuori di ogni giudizio moralistico o di valore è 
contenuta in maniera assai esplicita in un lungo, assai rilevante passo (XLIV): 
« Tutti i fenomeni hanno le loro cause. Se non si conoscono queste cause anche 
se di fatto si ha ragione è come se non si conoscesse nulla e in conclusione ci 
si troverà fuorviati e smarriti. Fu appunto attraverso questo tipo di cono- 
scenza (delle cause) che gli antichi sovrani, gli uomini famosi, 1 grandi stu- 
diosi si distinsero dalla massa delle persone comuni. Il fatto che l'acqua ab- 
bandona le montagne e corre verso il mare non è dovuto ad alcun disamore 
per le montagne o amore per il mare ma è puramente effetto dell'altezza. Il 
grano che cresce nelle pianure e che è raccolto nei granai non ha affatto desi- 
derio per tutto ciò; tutto ciò accade perché gli uomini desiderano usare il 
grano ... E tutto questo è cosî anche per quello che riguarda la durata o la 
caduta degli Stati e per quello che riguarda la bontà o la cattiveria degli uo- 
mini. Per ciascuna cosa deve esserci una ragione. Quindi il saggio non deve 
fare indagini a proposito della durata o della decadenza e nemmeno sulla 
bontà o sulla cattiveria ma sulle cause di esse ». 

Ma contemporaneamente il Lii-shih Ch'un Ch'iu rivela una forte influenza 
della scuola naturalista quando (XIII) dimostra di credere che ogni avvento 
o caduta di sovrani sia preceduto da straordinari fatti naturali come l'appari- 


105 


Baruch_in_libris 


Paolo Beonio-Brocchieri 


zione di animali strani o di erbe che non seguono il ritmo naturale delle sta- 
gioni. Si rivela cos anche nel tacismo, come nel confucianesimo contempo- 
raneo, la grande influenza della scuola naturalista dello Yin e Yang che porterà 
entrambe le scuole verso forme estreme di ciò che è stato definito come '' fe- 
nomenalismo ’' e che indica la credenza nella perfetta ed assoluta corrispon- 
denza dell'ordine umano con l'ordine cosmico per cui a ciascun singolo fatto 
del primo corrisponderebbe un preciso fatto del secondo. 

La stessa forte influenza naturalista si riscontra nella seconda di queste 
opere, lo Huai-nan-tzu, che prende il nome dal principe di Huai Nan, morto 
nel 122 a. C., e che per incarico del principe, era stata compiuta da un gruppo 
di diversi pensatori. Lo Huai-nan-tzu rivela una prevalente ispirazione taoi- 
sta, ma in accordo con il diffuso costume sincretistico del periodo Han non 
manca di elementi di diverse altre scuole. Uno degli aspetti più rilevanti 
e più noti dello Huai-nan-tzu, sono la complessa dottrina cosmogonica che vi 
è esposta e i lunghi brani sull'alternarsi delle stagioni interpretato in termini 
di Yin e Yang: queste dottrine testimoniano l'ampiezza dell’influsso anche 
nella traduzione taoista delle vedute e dei metodi contenuti nel Libro delle 
Mutazioni. Ma se tutto ciò, in ultima analisi, non si riduce che a un'interpreta- 
zione scolastica e barocca dei processi naturali, esiziale ad uno sviluppo 
originale e vivace della filosofia della natura, non mancano nello Huai-nan-tzu 
pagine in linea con il filone più vivo del pensiero taoista, per esempio il 
passo (XIX), in cui è confutata la concezione del Wu Wei come sem- 
plice atarassia: « alcuni sostengono che la persona che agisce nello spirito 
del Wu Wei è chi se ne sta seduto serenamente senza parlare o chi medita 
senza agire; chi non viene nemmeno quando è chiamato o quando è condotto 
con la forza. Questo modo di fare, si ritiene, è proprio di chi ha raggiunto il 
Tao. Io non posso accettare una simile interpretazione del Wu Wei... 
Ciò che si intende secondo me per Wu Wei è che nessuna volontà o pregiudi- 
zio personale deve interferire nell'ordine universale del Tao, e che nessun 
desiderio o impulso egoistico individuale deve corrompere il giusto uso 
delle tecniche. L'ordine naturale deve guidarci in ogni cosa, affinché il nostro 
potere possa essere esercitato secondo le proprietà intrinseche delle cose ed 
il loro fluire spontaneo ». 

Lo Huas-nan-tzu si occupa prevalentemente dei problemi della natura, 
ma non mancano riferimenti di altro genere. È interessante vedere nel settimo 
capitolo dell'opera la dottrina che rivendica ‘al popolo il diritto di uccidere i 
sovrani degenerati in tiranni e l'affermazione che il re dipende dal benvolere 
del suo popolo per la sicurezza del proprio trono. Tale passaggio è rilevante 
sia perché ricorda abbastanza da vicino le dottrine monarcomache di Mencio, 
sia perché sembra in contrasto con la terza opera taoistizzante che qui ci 
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interessa, e che invece sembra stabilire il dovere di obbedienza anche verso i 
sovrani degenerati. Tale opera è il Kuan-tzu, che porta il nome di un uomo 
politico di epoca preconfuciana, ma che risale in gran parte agli ultimi anni 
precedenti la dinastia Han o ai primi di questa con probabili interpolazioni 
molto pit tarde. A differenza delle due opere precedenti, il Kuan-tzu non è 
una raccolta di saggi diversi, ma un grosso repertorio in cui sotto un'etichetta 
fittizia sono confluite dottrine e insegnamenti di scuole diversissime. Quando 
per esempio, in contraddizione appunto con lo Huai-nan-tzu, dichiara che 
« seguire l'ordine del principe ed eseguirlo anche quando sia nocivo o dannoso 
non è cosa riprovevole. Compiere ciò che dal principe non sia stato ordinato, 
anche quando giovi e porti vantaggio, è una colpa che deve essere punita 
con la morte » (XLV), o quando sottolinea ampiamente la necessità di una 
legislazione dettagliata in cui il sovrano deve stabilire anche i pesi e le misure 
per tutto il paese, è evidente che ci troviamo dinnanzi a brani di schietta 
marca legalista. E in modo analogo il Kuan-tzu è evidentemente confuciano 
quando, sull'orma del celebre passo dei Dialoghi, afferma che dall'esattezza 
dei nomi dipende l'ordine universale (XII); è naturalista quando si diffonde 
in una descrizione antropomorfica della terra e delle sue caratteristiche 
(XXXIX); è infine taoista quando ribadisce che la natura può essere padro- 
neggiata solo assoggettandosi ad essa (XXXVIT). Il Kuan-tzu dunque, è un 
grosso ’’ Corpus '' composito che manca di qualsiasi ispirazione unitaria. 
Attorno alla quarta opera, il Lieh-tzu, insignito della paternità fittizia di un 
personaggio vissuto durante gli ultimi secoli della dinastia Chou, la questione 
della datazione risulta particolarmente difficile. In linea di massima gli stu- 
diosi occidentali sembrano propensi ad attribuire il lavoro ad una epoca 
pre-Han, mentre i cinesi sembrano ritenerla opera addirittùra della dinastia 
Wei o Chin. Per molte ragioni di contenuto questa seconda tesi sembra mag- 
giormente accettabile: infatti l'enfasi sulla ricerca della longevità e della vita 
eterna, sulle pratiche magiche, sulle infinite possibilità materiali che si aprono 
davanti ai cultori delle discipline taoiste, sembrano preludere da vicino a 
quella che sarà la tradizione del neo-tacismo. Uno degli sviluppi più interes- 
santi di tutto ciò è costituito dal radicale edonismo del Capitolo VII del- 
l'opera, che porta il nome di Yang Chu, anche se non ha nulla a che fare con 
l'antico pensatore taoista. Le altre parti dell'opera rivelano in generale quella 
commistione di tacismo e di naturalismo che abbiamo notato già nelle opere 
precedenti. Questo processo comunque nel Lieh-tzu evolve dall'organicismo 
tipico del tacismo classico verso forme accentuate di materialismo e di mecca- 
nicismo ; in esso non è più tanto il T40 ordine coerente ed interno che sostiene 
e spiega i fenomeni della natura quanto un Destino (Ming) cieco che ne deter- 
mina gli sviluppi in modo causale ed esterno. Ed è interessante rilevare che 
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tale parziale evoluzione si accompagna ad un timido ritorno di temi e ele- 
menti che avevano interessato i sofisti e i mohisti seriori; ciò sembra testi- 
moniato tra l'altro da un noto passo del Capitolo V i cui interrogativi come 
hanno giustamente notato il Wielhelm e lo Zenker, riecheggiano da vicino 
la prima e la terza delle antinomie kantiane. 

Cosf mentre Chang Tao-ling e i suoi successori nell'ultimo secolo della 
dinastia Han gettavano le basi dell’organizzazione religiosa del tacismo come 
fede di grandi masse popolari, la tradizione filosofica der seguaci del Tao 
viveva all'ombra del trionfante confucianesimo, in queste opere dal profilo 
incerto e dalla scarsa originalità creativa, ma non prive di pagine grandiose. 
In ogni modo le opere anonime del periodo Han forniscono più di una traccia 
per collegare tra di loro i due maggiori momenti della tradizione taoista. 


III. LA SCUOLA DEL NUOVO TESTO E LA FIGURA DI TUNG CHUNG-$HU 


Una personalità si staglia con grande rilievo sul non vivacissimo orizzonte 
filosofico della dinastia degli Han Anteriori. Si tratta di Tung Chung-shu 
(179? 104? a. C.), il maggior artefice del trionfo del confucianesimo e il più 
originale ideologo del nuovo ordine imperiale. 

Tung appartiene ad una corrente di eruditi e di filologhi, che verrà più 
tardi designata col nome di scuola del nuovo testo. Essa riuniva coloro che, 
nei primi decenni della dinastia Han, si dedicavano a raccogliere e a ripristi- 
nare 1 testi dell'antica tradizione confuciana contro i quali si era abbattuto il 
rigore anti-culturale dei legalisti della dinastia Ch'in. Fu un'opera imponente 
e minuta, i cui risultati costituiscono ancor oggi la più attendibile testimonianza 
del confucianesimo classico. Ma sul ricostituito antico testo (detto più tardi 
nuovo perché utilizzava la scrittura contemporanea, cioé quella in uso du- 
rante la dinastia Han) venne esercitata una venerazione religiosa e fanatica 
che isterilf in gran parte la ricerca filosofica. Confucio fu visto non più come 
un saggio di dimensioni umane, ma come un demiurgo, garante dei buoni 
rapporti tra Cielo e Terra, come un salvatore inviato dal cielo per fondare 
una nuova ideale dinastia, come il rivelatore di una scienza già compiuta e 
perfetta in sé; le sue opere furono commentate e glossate nella convinzione 
che contenessero tutto quanto fosse degno di essere saputo, dai fatti del pas- 
sato alle profezie sull'avvenire, dai ritmi che regolano il fluire della natura, alle 
leggi che determinano la condotta dell'uomo. Contemporaneamente nella 
tradizione confuciana, sempre essenzialmente umanistica, si inserì con 
tutto il suo peso la grande sistemazione scolastica dell'ordine naturale con- 
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tenuta nel Libro delle Mutazioni, l'unico sfuggito all''’ Incendio dei Libri "' 
Le dieci Appendici del Libro delle Mutazioni, che nonostante le attribuzioni 
arcaiche risalgono agli ultimi decenni del periodo dei Regni Combattenti 
o ai primi del periodo Han, trasformarono l'originale testo divinatorio in 
un "' corpus ' contenente una complicata cosmogonia, una descrizione dei 
ritmi e dei modi attraverso cui avvengono i mutamenti della realtà, insomma 
tutti i principi generali del fenomenalismo del periodo Han. Ciascuno dei 
sessantaquattro esagrammi assunse via via un numero sempre maggiore di 
significati: Ch'sen, ad esempio, è ad un tempo il Cielo, il padre, il principio 
maschile e tutta una serie di qualità o di situazioni che si ritenevano avessero 
connessione con il principio maschile. Gli esagrammi, o meglio il passaggio 
da un esagramma all'altro, diventano quindi i predicamenta, le somme cate- 
gorie di un sistema organico, di una visione dell'universo concepito non come 
un sistema di sostanze, ma come un mondo di relazioni, di continui passaggi 
da uno stato transitorio a un altro. Questa complessa costruzione è per molti 
versi suggestiva. Ma la conseguenza ultima della sua autorità su tanti pensa- 
tori cinesi è stata soprattutto quella di trasformare l'antica fiducia in una so- 
stanziale connessione tra l'ordine umano e l'ordine naturale in una ricerca 
puntuale e- pedante di corrispondenze specifiche; cosî il '' fenomenalismo "' 
darà impulso alla moltiplicazione delle pseudo-scienze e stabilirà una stretta 
corrispondenza, non sempre feconda, tra lo Storico (Shih) che deve trovare 
nei fenomeni e soprattutto nei portenti naturali la falsariga degli sviluppi sto- 
rici e il Filosofo (Tzu) al quale spetta di decifrare, nei testi e nelle testimonianze 
dei fatti umani, le leggi di natura. Il massimo rappresentante di questo modo 
di vedere e di pensare fu Tung Chung-shu, e questo, senza dubbio, circo- 
scrive di molto la sua statura di pensatore. Ma in Tung '' fenomenalismo "' 
e cosmologia hanno anche una funzione strumentale nei riguardi della filo- 
sofia della storia e della politica che costituiscono il suo contributo più impor- 
tante alla storia del pensiero cinese. 


a) La concezione della natura umana 


Tung nacque, forse nel 179 a. C., nella odierna provincia dello Hopei. 
Buona parte della sua vita coincise dunque col regno del grande imperatore 
Han Wustti sulla cui politica culturale e amministrativa ebbe certo profonda 
influenza. Fu come tutti i pensatori confuciani un funzionario dell'ammini- 
strazione, ma non raggiunse mai cariche di grande rilievo. Scrisse invece varie 
opere che gli diedero ben presto una fama smisurata, tra cui vanno ricordati 
alcuni ’’ memoriali '' indirizzati al trono e, soprattutto, il Ch'un Ch'iu Fan-Lu 
ossia la Magnifica rugiada degli Annali Primavera e Autunno, che è giunta sino 


109 


Baruch_in_libris 


Paolo Beonio-Brocchieri 


a noi e costituisce il suo capolavoro. Per Tung il Cielo, la Terra, l'Uomo 
sono tutti scaturiti da un Yiian (Origine: la '' Grande Unità" dei taoisti) 
che precede la formazione di ogni cosa. Questo Yiian si concreta in due op- 
poste Forze (Ch':), quelle dello Yin e dello Yang. Da questa prendono origine 
i cinque elementi del legno, del fuoco, della terra, del metallo e dell'acqua 
e da questi a loro volta tutte le singole cose. Tung giunge cost alla descrizione 
dei cicli stagionali, dovuti alla interazione dello Yin e dello Yang che presenta 
alcune differenze dalle cosmologie precedenti, ad esempio da quella dello 
Huai-nan-tzu. Sulla base di questo schema complesso Tung spiega e giusti- 
fica non solo 1 fenomeni della natura e l'avvicendarsi delle stagioni, ma anche 
il funzionamento e l'equilibrio del corpo umano ciascuna parte del quale è 
rapportata ad una rispettiva parte dell'universo astronomico. L'Uomo in- 
somma, e qui Tung segue abbastanza da vicino tutta una vecchia tradizione, 
costituisce un piccolo universo, parte centrale e più nobile dell'universo 
nel suo complesso. Cosî quello che sono nell'equilibrio universale lo Yang e 
lo Yin sono nell'uomo la Natura (Hsing) e il Sentimento o Emotività (Ch'ing). 
Risulta allora, nonostante qualche incertezza di linguaggio e qualche indub- 
bia contraddizione insita nel suo pensiero, che per Tung l'uomo è costi- 
tuito non da uno, ma da due aspetti fondamentali; non soltanto, come per 
i confuciani precedenti, dalla Natura (che, come si ricorderà, per Mencio era 
buona, mentre per Hsiin Tzu era cattiva) ma anche dall’Emozione che svolge 
un ruolo fondamentale, anche se egoistico e quindi negativo. 

Il dualismo di Tung non è in realtà perfettamente tale; nell'uomo, la Na- 
tura ha una dignità, un valore, una importanza maggiore della Emotività che 
deve essere controllata e trattenuta, cosi come nell'universo lo Yang ha un'im- 
portanza maggiore dello Yin. La dottrina della natura umana di Tung è quindi 
una singolare sintesi dei punti di vista che l'hanno preceduto : come Mencio 
considera la Natura (intesa però in un senso più ristretto) fondamentalmente 
buona; come Hsiin Tzu ritiene che il male non sia una semplice negatività ma 
qualche cosa di positivamente inserito nella struttura umana; come Confucio 
infine ritiene che il male debba essere superato attraverso l'opera della cul- 
tura, dell'educazione e dell'insegnamento. Se si fa eccezione per pochi rari 
casi di uomini saggi in cui la Natura domina e controlla perfettamente le Emo- 
zioni, o per altri pochi casi opposti, la Natura non è qualcosa che possa SVI- 
lupparsi verso il bene spontaneamente di forza propria ma solo grazie un' opera 
continua di educazione e di guida. Infatti (XXXVI) « la natura del saggio può 
non essere chiamata natura e può non essere chiamata natura quella dei mal- 
viventi. Ciò che io chiamo natura è quella dell'uomo comune. La natura del- 
l'uomo comune è come un bozzolo di seta o un uovo. Un uovo dopo essere 
stato covato per una ventina di giorni può diventare un pollo. Un bozzolo 


110 


Baruch_in_libris 


Sincretismo e ortodossia sotto gli Han (sec. II a. C. - II d. C.} 


di seta dopo essere stato trattato nell'acqua bollente può diventare un filo 
di seta. E la natura dopo essere stata permeata di insegnamenti e di comandi 
può diventare buona. Tale bontà è il risultato degli insegnamenti e dei co- 
mandi; non è qualcosa che possa essere raggiunto dalla essenza fondamentale 
della natura al suo stato brado ». 

Questa concezione della natura umana costituisce una delle basi su cui 
Tung fonda le sue teorie politiche e la sua visione della storia. 


b) L'ideologia dell'ordine imperiale 


La concezione ora esposta della natura umana e la rigida interpreta- 
zione del fenomenalismo, sono le due dottrine cardini sulle quali Tung 
Chung-shu appoggia la sua teoria dello Stato e del potere politico. Ìl suo 
discostarsi dalla concezione menciana della natura umana, gli permette infatti 
di asserire (X, 5): « Il Cielo diede agli uomini la bontà in una forma potenziale 
ma essi furono incapaci di divenire buoni. Al fine di renderli buoni il Cielo 
istituf la sovranità. Il Cielo ha dato al sovrano come missione quella di mo- 
strare agli uomini come utilizzare la bontà che essi possiedono in potenza ». 

Ed è perché ha ricevuto dal Cielo tale missione che il sovrano considera 
questo come proprio padre ed assume il titolo di Figlio del Cielo. D'altro 
canto la giustificazione della gerarchia tradizionale della società riceve una 
nuova base metafisica. Tung scrive infatti (LIMI) : « Ovunque esiste correla- 
zione. Se c'è l'alto ci deve essere il basso. Se c'è la sinistra ci deve essere 
la destra . . . Se c'è il freddo ci deve essere il caldo. Se c'è il giorno ci deve 
essere la notte. Queste sono correlazioni. Yin è correlativo a Yang, la moglie 
al marito, il suddito al sovrano. Non c’è cosa alcuna che non abbia un termine 
correlativo e in ogni correlazione c'è Yin e Yang. Cost le relazioni tra sovrano 
e suddito, padre e figlio, marito e moglie, derivano tutte dai principi di Yin 
e Yang. Il sovrano è Yang, il suddito è Yin; il padre è Yang, il figlio è Yin; 
il marito è Yang, la moglie è Yin... Le tre relazioni fondamentali (San Kang) 
della via regale vanno cercate nel Cielo (ossia trovano fondamento nell'or- 
dine naturale) ». 

Fin qui, comunque, nulla di particolarmente nuovo; anche se l'abbina- 
mento delle relazioni sociali ai due antichi principi cosmologici suggerisce 
l'influenza in Tung della dialettica taoista: sembra evidente infatti che in 
Confucio, per esempio (nonostante la fiducia di fondo nello stretto rapporto 
tra Cielo e Uomo), la gerarchia sociale era concepita in senso piuttosto pira- 
midale e con giustificazione essenzialmente etica, mentre Tung sottolinea 
piuttosto l'aspetto dialettico e correlativo per cui il sovrano ” fa '' continua- 
mente il suddito e il suddito, a sua volta, '' fa” continuamente il sovrano. 
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Il cardine di tutto il sistema è naturalmente la figura del sovrano; e anche in 
ciò, a ben vedere, Tung non è assolutamente nuovo. La concezione che Tung 
ha del sovrano è dunque analoga a quella degli antichi e piena di motivi 
tradizionali, ma in recisa opposizione con quella dei legalisti che ne facevano 
il creatore e il freddo esecutore di un sistema di leggi puramente umane. La 
caratterizzazione del sovrano-sacerdote (sacerdote del mantenimento di un 
perfetto equilibrio tra i due ordini naturale e sociale), prende lo spunto per 
Tung da una analisi etimologica dell'ideogramma di Re (Wang), analisi sempre 
tanto care ai pensatori cinesi, e soprattutto a quelli del periodo Han, e tanto 
più interessante teoreticamente in questo caso in quanto è assolutamente priva di 
ogni fondamento etimologico. Leggiamo infatti nel Ch'un Ch'iu Fan-lu (XLIV): 
« Coloro che nei tempi antichi inventarono la scrittura tracciarono tre linee 
e le congiunsero attraverso il loro punto mediano chiamando questo ideo- 
gramma: Re (Wang). Le tre linee sono il Cielo, la Terra e l'Uomo e ciò che 
passa attraverso 1 punti mediani congiunge 1 principi di tutti e tre. Occupando 
il centro del Cielo, della Terra e dell'Uomo passando attraverso e unendo 
tutti e tre, che cosa può essere se non il sovrano? Quindi il sovrano non è 
che l'esecutore del Cielo. Egli regola le sue stagioni e le porta a compimento. 
Egli modella la propria azione sui suoi comandi e fa sî che il popolo li segua. 
Quando egli desidera iniziare qualche impresa egli osserva le leggi ritmiche 
del Cielo. Egli segue le sue vie nel creare le proprie leggi, osserva la sua vo- 
lontà e fa si che ogni cosa trovi armonia nell'Umanità (Jen). La più alta umanità 
è propria del Cielo, perché il Cielo è l'umanità in se stessa . . . Poiché l'uomo 
riceve la sua vita dal Cielo, egli deve prendere anche dal Cielo la sua umanità 
e comportarsi egli stesso con umanità ». 

La figura del sovrano acquista quindi una dignità grandissima, quasi 
sovrumana; ma, a differenza del sovrano dei legalisti, non si tratta di un so- 
vrano assoluto, sciolto da ogni dovere verso il Cielo e verso il popolo. I 
doveri e le funzioni del sovrano sono elencati da Tung in maniera piuttosto 
precisa e sarebbe interessante, se non ci portasse troppo lontano, seguire 
un po' più da vicino le dottrine di Tung in sede economica e di amministra- 
zione statale. Basti dire che Tung, pur accettando la stratificazione sociale 
dei suoi giorni ritiene il sovrano responsabile per il mantenimento di un 
certo controllo sulla avidità e la cupidigia delle classi alte e soprattutto della 
nobiltà; ritiene che egli sia responsabile del funzionamento dell’amministra- 
zione ossia del livello intellettuale e morale dei funzionari; giudica che egli 
debba operare per aumentare il benessere generale e per diminwre certi 
troppo evidenti squilibri tra 1 diversi gruppi della popolazione; a tale scopo 
auspica un notevole controllo del governo sulle fonti dell'economia e non 
nasconde la propria simpatia in linea di principio per una ridistribuzione 
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delle terre secondo il vecchio sistema dei '’ Campi a Pozzo '' che riducano 
il proliferare del latifondo. Se il sovrano non riuscirà a condurre una poli- 
tica lungo queste linee, egli perderà il Mandato (Ming) del Cielo e il popolo, 
come insegna Mencio, sarà giustificato se rovescerà la dinastia. Ma come può 
il sovrano sapere se un determinato provvedimento legislativo si conforma 
alla volontà del Cielo e è favorevole al benessere del popolo? Si innesta qui 
la dottrina più interessante di Tung, che dà il nome alla sua opera maggiore. 

Secondo Tung, infatti, l'essenza dell' insegnamento confuciano è contenuta, 
più che nei Dialoghi, nella cronaca storica nota con il nome di Primavera e 
Autunno (Ch'un Ch'iu). Questa opera non è una semplice cronaca storica, 
ma, per chi ne sa comprendere il significato profondo, è una guida di ispira- 
zione celeste a tutto quanto dovrà accadere o è accaduto nel mondo. L'ispi- 
razione celeste, dice Tung con tipico ricorso al fenomenalismo, è dimostrata 
dal fatto che Confucio la compose dopo il miracoloso ritrovamento di un 
animale leggendario; ; ritrovamento che comproverebbe come in quel momento 
Confucio avesse ricevuto dal Cielo un Mandato per rinnovare la decadente 
dinastia dei Chou. Su questa base fantastica poggia la credenza che Confucio 
fosse l'ideale iniziatore della futura dinastia Han e un essere soprannaturale 
al quale andavano tributati onori religiosi. E su questa base si fonda la giusti- 
ficazione di un'interpretazione del Ch'un Ch'iu simbolica e metaforica. Infatti 
(V): «Il Ch'un Ch'iu, come oggetto di studio, descrive il passato per illumi- 
nare il futuro. Le sue espressioni tuttavia racchiudono la imperscrutabilità 
del Cielo, e quindi sono difficili da capire. A colui che è incapace di una esatta 
interpretazione, esso sembra non contenere nulla. A colui tuttavia che è capace 
di interpretazione, non vi è nulla che non vi sia contenuto. Cosi colui che si 
occupa del Ch'un Ch'iu quando trova in esso un fatto lo collega a molti altri; 
quando trova in esso un'omissione la collega con molte altre. In questo modo 
egli si impadronisce di tutto il mondo ». 

Si innesta qui un commento della cronaca confuciana condotto con criteri 
che permettono a Tung di creare una completa filosofia della storia dalla 
quale non sfugge alcun particolare. Numerose pagine dell'opera sono soprat- 
tutto testimonianza degli eccessi a cui giunsero il fenomenalismo e l'esegesi 
della Scuola del nuovo testo; basterà dire che il Ch'un Ch'iu Fan-lu contiene, 
oltre alla determinazione dei colori e dei simboli che sono proprie delle suc- 
cessive dinastie, l'indicazione di Dieci Categorie (Shih Chih) di Cinque Principi 
(Wu Shih), e di Tre Età (San Shih) in cui si articola e si ripete il fluire delle cose 
umane; nonché una dottrina dei nomi e delle appellazioni che riprende e svi- 
luppa i temi di Confucio e Hsiin Tzu sulla ' Rettificazione dei Nomi ”'. Quello 
che importa notare è che Tung in questa maniera faceva del Ch'un Ch'iu, e 
per estensione degli altri classici confuciani e dei testi di storia, una specie di 


113 


8 - St. Filosofia, II 


Baruch_in_libris 


Paolo Beonio-Brocchieri 


"Corpus" di precedenti storici sui quali-il sovrano doveva modellare la 
propria condotta. Sotto questo aspetto le differenze tra le dottrine politiche 
dei legalisti e quelle propugnate da Tung, sono abbastanza analoghe alle dif- 
ferenze, in campo giuridico, tra la concezione romanistica e quella inglese: 
mentre 1 legalisti propugnavano un governo sulla base di norme universali 
specificate e codificate, i confuciani ritenevano che in ogni occasione la deci- 
‘sione del sovrano dovesse essere presa con riferimento ad uno specifico pre: 
cedente storico; la cui interpretazione, ovviamente, spettava agli storici e ai 
depositari della sapienza antica, ossia ai confuciani stessi, come studiosi e 
come funzionari dell'impero. Si vede cosîf come conclude la farraginosa ma 
geniale costruzione del Ch'un Ch'iu Fan-lu. Per Tung, come per Mencio, il 
Principe esercita il proprio potere sotto il controllo del Cielo e del popolo. 
Ma il Cielo non parla e la voce del popolo è difficilmente determinabile. 
D'altra parte l'esperienza legalista dei Ch'in aveva acquisito l'idea dell'azione 
legislatrice del sovrano per l'insufficienza dei semplici riti arcaici (L4). Lo 
stato legiferi pure, conclude Tung, ma per sfuggire al matematico autocra- 
tismo dei Ch'in esso deve attenersi ai precedenti codificati nella storia e rac- 
colti nei Classici, la cui interpretazione è possibile solo per i saggi confu- 
ciani. Il fatto che Han Wusti e gli altri imperatori della prima dinastia Han, 
abbiano in sostanza accolto le teorie di Tung pose le basi teoriche e pratiche 
della preponderante importanza goduta nella società cinese per circa duemila 
anni dalla aristocrazia intellettuale mandarinale. 


IV. LA SCUOLA DEL VECCHIO TESTO 


Verso la fine del I sec. a. C. vennero alla luce nuove copie dei classici 
confuciani, che a differenza di quelli usati da Tung Chung-shu e dai confu- 
ciani del suo tempo erano scritti nei caratteri in uso prima della dinastia 
Ch'in. Per questa ragione grafica la scuola che ad essi si rifaceva, prese il nome 
di scuola del vecchio testo. La critica posteriore affermò l'opinione, general- 
mente condivisa anche oggi, che il vecchio testo fosse in realtà non il risultato 
di una scoperta archeologica, ma della falsificazione di uno o più studiosi 
dell'epoca; con ogni probabilità quindi il cosf detto nuovo testo è in effetti 
cronologicamente anteriore al vecchio testo, ma indubbiamente le interpreta- 
zioni di quest'ultima scuola erano più rispettose del senso originario della 
dottrina confuciana. Siccome il confucianesimo successivo si rifece soprattutto 
alla scuola del nuovo testo, la scuola del vecchio testo fu sempre vista con 
un certo sospetto di eresia; in particolare le nocque la sua connessione con 
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l'usurpatore Wang Mang (6-23 d. C.), protagonista di un breve interludio 
tra la dinastia degli Han Anteriori e gli Han Posteriori. Wang Mang, forse 
l'unico imperatore della storia della Cina che soppiantò una dinastia in modo 
del tutto pacifico, fu un personaggio di grande rilievo, soprattutto per I suol 
infelici tentativi di riforma economica e politica. Che delle riforme si impo- 
nessero, la situazione disastrosa dei sovrani precedenti lo indicava in maniera 
assat chiara; e, d'altra parte, le riforme di Wang non si discostavano molto 
dai principi e dalle misure invocate circa un secolo prima da Tung. Nell'anno 
9 d. C., un editto radicale di Wang Mang "' nazionalizzava '' la terra per por 
fine al diffondersi del latifondo e la ridistribuiva secondo il vecchio sistema 
dei "" Campi a Pozzo ", tenendo conto dei membri di ogni singola famiglia 
di assegnatari. Il decreto stabiliva: « . . . che ogni terra dell'impero deve essere 
d'ora innanzi considerata come ' terra dell'imperatore '""... e che tutti.. 
gli schiavi devono essere considerati '" coltivatori privati '' e che né la terra 
né 1 coltivatori possono essere comperati o venduti. È inoltre decretato che 
ogni famiglia che non abbia più di otto membri adulti e che possegga più 
di ottocento mou di terra, deve distribuire il superfluo tra 1 membri dei 
proprio clan, 1 vicini, 1 concittadini . . . Chiunque osi opporsi a queste misure 
terriere . .. sarà esiliato nelle (ontine terre dei barbari... ». 

Alcofii anni più tardi altri decreti imperiali bivio il monopolio 
dello Stato sul sale, sul vino, sul ferro, sulle miniere, sulle foreste e stabilivano 
in maniera molto rigida il controllo centrale su quella che chiameremmo oggi 
la politica finanziaria, attraverso una serie di misure sulla stabilizzazione dei 
prezzi, sulla concessione di prestiti senza interesse, sull'acquisto dei beni 
invenduti. Si trattava quindi di an tentativo grandioso di istituzione di una 
economia molto accentrata che per il carattere dettagliato delle misure in cui 
si articolava, conserva ancora oggi una quasi incredibile modernità. Ma il 
sistema falli nel giro di due o tre anni per molte ragioni: e, forse, soprat- 
tutto perché era stato imposto in modo troppo subitaneo e radicale. Nel- 
l'anno 23 d. C. la prima delle ricorrenti grandi rivolte contadine della storia 
cinese, quella nota col nome di " Sopracciglia Rosse '' riportava al potere 
un rappresentante dell'antica dinastia. A Wang tutta la successiva storiografia 
confuciana fu radicalmente contraria senza esitazioni e senza sfumature: con 
un giudizio sbrigativo, e in gran parte assolutamente ingiustificato, in Wang 
fu visto soltanto un tiranno dispotico e un usurpatore. La condanna contro 
Wang Mang si riflette in modo parziale ed indiretto sulla scuola del vecchio 
testo considerata come la base ideologica delle polemiche dell'esecrato im- 
peratore. In realtà, sul piano teoretico, i rapporti tra di essi non erano par- 
ticolarmente vivi e profondi; le dottrine di Wang, infatti, erano in gran 
parte riprese da quelle del nuovo testo e perfino da quelle dei legalisti. Ma 
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Wang. amava riallacciare le proprie innovazioni a delle pretese di restaura- 
zione del primitivo confucianesimo quale era quello del periodo precedente 
la dinastia Ch'in; in questo senso si ricollegava alla scuola del vecchio testo. 
Questa, nonostante la scarsa attendibilità dei testi su cui lavorava, aveva degli 
spiccati caratteri razionalisti rispetto ai pensatori dei primi Han, sia nel metodo 
filologico sia nella visione della realtà, a proposito della quale criticavano 
severamente Tung e i suoi seguaci per il carattere fantastico e soprannaturale 
delle loro idee e, in particolare, per l'inverosimile tentativo di deificazione 
di Confucio, che essi consideravano contrario allo spirito del Primo Maestro. 
Sul piano personale, tuttavia, le connessioni tra Wang e la scuola furono 
strettissime. Suo ministro ed ispiratore fu infatti Liu Hsin (46 a. C.-23 d. C. 
circa) il sistematore, se non addirittura il creatore, dei testi della scuola. Liu 
Hsin e il padre Liu Hsiang si ricollegano tuttavia alla scuola del vecchio testo 
essenzialmente e soprattutto nel metodo dell'indagine filologica e storica; dal 
punto di vista filosofico invece essi non presentano sostanziali originalità. I 
rappresentanti filosofici del vecchio testo e dei circoli culturali di Wang Mang 
sono piuttosto Huan T'an (morto circa nel 25 d. C.) autore di un Hsin Lun 
(Nuovi discorsi) sfortunatamente perduti e, soprattutto, Yang Hsiung. 


V. YANG HSIUNG 


Il maggiore rappresentante filosofico della scuola del vecchio testo è 
Yang Hsiung, nato nel 53 a. C. presso Chengtu e morto nel 18 d. C. La sua 
vita non offre spunto a particolari considerazioni se non per il fatto che dopo 
un periodo trascorso al servizio degli ultimi Han, egli continuò a collaborare 
anche con l'usurpatore Wang Mang contribuendo a fornire una giustifica 
zione teoretica alle innovazioni politiche di questo. Ciò non gli fu perdonato 
dai confuciani seriori che per questa ragione considerarono sempre dubbio 
il suo diritto a essere incluso tra i pensatori assolutamente ortodossi. Conclu- 
sione paradossale, se si vuole, visto che Yang considerava suo compito prin- 
cipale proprio quello di restaurare l'antica ortodossia menciana; ma alle 
riserve dei secoli successivi ha contribuito anche il fatto che Yang non fu 
certo un pensatore di vasto respiro o di notevole originarietà; il giudizio 
dei pensatori dell'epoca Sung, secondo cui Yang «se aveva pochi difetti 
aveva anche poco talento » può essere sostanzialmente condiviso ancor oggi. 
Tra 1 classici dell'antichità Yang riservava la propria ammirazione soprat- 
tutto al Libro delle Mutazioni e ai Dialoghi di Confucio, a imitazione dei 
quali scrisse le due sue opere filosofiche. Va detto tuttavia che se non fu par- 
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ticolarmente grande come filosofo si occupò, in modo eccezionale per un 
confuciano, di problemi scientifici dimostrando soprattutto interesse per 
l'astronomia e in particolare per 1 problemi connessi con le sfere armillari. 
L'intenzione di Yang di liberare la dottrina confuciana dalle scorie e dalle 
infiltrazioni delle teorie Yin e Yang non è particolarmente visibile nella prima 
delle sue opere il T'as Hstian (Grande Mistero) la cui concezione dell'universo 
risente in maniera molto stretta del Libro delle Mutazioni e, come indica il riferi- 
mento al Mistero contenuto nel titolo stesso, del pensiero taoista e neo-taoista. 
In esso è sottolineato il tema della Spontaneità (72 fan) che non solo permea 
l'universo ma deve anche guidare l'opera creatrice dello scrittore. Al centro 
della sua concezione sta appunto il concetto del Grande Mistero, ordine o 
principio o stato primordiale che tanta importanza avrà nel successivo pen- 
siero neo-taoista e che ha una funzione assai simile a quella che aveva il Tao 
nel pensiero di Lao Tzu e Chuang Tzu. L'introduzione di un nuovo concetto, 
anzi, sembrerebbe assai poco giustificato se non fosse dettato dalla preoc- 
cupazione di sottolineare la ineffabilità del Tao e l'inintellegibilità del suo 
processo creativo. Dal Mistero si producono le due forze opposte e corre- 
lative dello Yin e Yang e da questi tre principi fondamentali scaturiscono 
tutte le cose dell'universo attraverso una emanazione caratterizzata da un 
ritmo trinitario. Ancora una volta non staremo a descrivere la minuta elenca- 
zione delle fasi attraverso cui, secondo Yang come secondo tutti 1 pensatori 
del suo periodo, vengono in essere 1 diecimila aspetti della realtà. Perché 
Yang nonostante lo scrupolo e l'impegno filologico della scuola alla quale ap- 
partiene e nonostante le sue serrate critiche alla insensata fantasia dei pensatori 
del nuovo testo, conserva, magari in termini più sobri, alcune caratteristiche 
fondamentali di questi e soprattutto un sostanziale fenomenalismo. L'uomo 
infatti, come realtà biologica e come realtà sociale, si sviluppa secondo ritmi 
assolutamente paralleli a quelli delineati per l'universo; ed è molto signifi- 
cativo a questo riguardo che la correlazione e la reciprocità tra l'opera dello 
storico-astrologo e quella del saggio filosofo, di cui si è parlato a proposito 
del nuovo testo, trovi in Yang Hsiung la sua formulazione più esplicita. Essa 
è contenuta nell'altra opera di Yang, il Fa Yen (Detti Esemplari) in un passo 
che dice (VI): « Domanda: il Filosofo (72) predice il Cielo? Risposta : egli 
predice il Cielo e la Terra. Domanda: se è cost, che differenza vi è con uno 
Storico (Shih)? Risposta: lo storico lavorando sul cielo predice le cose umane 
e il filosofo lavorando sull'uomo predice le cose del cielo ». ni 

Questa seconda opera ha un carattere assai diverso da quello taoistizzante 
della prima, e d'altra parte la diversa fonte di ispirazione per quanto riguarda 
rispettivamente la metafisica e l'etica è denunciata da Yang stesso quando 
scrive (IV): « Io ho preso qualcosa da ciò che Lao Tzu dice sul Tao e sul suo 
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Potere (Te). Ma per quello che riguarda i suoi attacchi all'Umanità (Jen) e 
alla Giustizia (Y1), e la sua abolizione dei Riti (Li) e del sapere, i0 rifiuto di 
accettarli ». ; 

Quest'opera è in sostanza un manualetto abbastanza pedissequo di morale 
confuciana che vuole imitare nella problematica come nella forma letteraria 1 
Dialoghi di Confucio. Il suo scopo, d'altronde, è esplicitamente quello di re- 
staurare l'ortodossia (XI): « Anticamente, quando Yang Chu e Mo Ti bloc- 
carono la via (della verità), Mencio con le sue parole la spalancò di nuovo. 
Recentemente vi sono stati ancora una volta coloro che hanno bloccato questa 
via, e io oso quindi comparare me stesso a Mencio ». 

Sulla ormai classica questione delle natura umana, tuttavia, Yang di- 
mostra qualche originalità assumendo una posizione che si discosta da quella 
di Mencio e che non è molto lontana, pur in termini diversi, da quella di 
Tung Chung-shu. Infatti (III): « Nella natura dell'uomo, il bene e il male 
sono mischiati insieme. Se egli coltiva i buoni elementi egli diviene un uomo 
buono, ma se egli coltiva i cattivi elementi, egli diviene un cattivo ». 

Conclusione salomonica e anodina in completo accordo con la perso- 
nalità dell'autore. 


VI. WANG CH'UNG 


L'ultimo pensatore di rilievo del periodo Han è Wang Ch'ung (27-100 
d. C.), che solo per la sua accettazione del vecchio testo confuciano può 
considerarsi come appartenente a questa scuola ; in realtà per le caratteristiche 
del suo pensiero sfugge a qualunque classificazione precisa: in lui si trovano 
molti elementi taoisti e tutto un filone scettico e anticonformista che costi- 
tuisce l'aspetto più originale della sua interessante personalità. Wang era una 
personalità complessa e persino contraddittoria. Più che un filosofo organico 
e sistematico era un saggista e un polemista che esprimeva con vivacità e con 
efficacia letteraria delle critiche assai radicali contro molte delle concezioni 
prevalenti del suo tempo. La sua opera maggiore il Lun Heng (Saggi Critici) 
costituisce una sistematica demolizione della filosofia del nuovo testo e in par- 
ticolare di Tung; filosofia che, proprio in quegli anni, riceveva una nuova 
sistemazione in un'opera anonima nota con il titolo di Po Hu T'ung (Discus- 
sioni della Tigre Bianca). Si tratta di critiche di metodo e di critiche di merito. 
Le prime attaccano innanzitutto la fede cieca e religiosa riposta in Confucio 
e negli antichi testi; egli dice infatti: « Il metodo dei letterati è inetto, comple- 
tamente basato sulla fede cieca in un vecchio testo e nella esposizione che di 
esso ha fatto il Maestro. Essi credono ai testi: ma i testi sono fallaci a causa 
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degli errori dei cOpisti; essi credono al Maestro ma tutte le tradizioni sono 
fallaci per la loro trasmissione orale ... Ora Confucio, il saggio, ignorò un 
sacco di cose. I suoi discepoli lo misero spesso con le spalle al muro. Molti 
dei suoi aforismi sono delle semplici sciocchezze; ma la fede dei discepoli 
impedisce loro di constatarlo ». 

Si trattava, nell'atmosfera culturale degli Han, di affermazioni rivoluzio- 
narie; ma la sua critica di metodo va oltre e Wang sottolinea (II) l'1 importanza 
di addurre fatti a prova dei propri argomenti; a questo proposito anzi egli 
critica vivacemente i mohisti per la loro acritica accettazione dei dati della 
esperienza sensibile, di quanto era stato « verificato dall'udito e dalla vista 
della gente in generale » (cfr: Mo-tzu, XXXV). 

Questa fede, nota Wang, ha portato 1 mohisti a ritenere vera l'esistenza 
degli spiriti dei trapassati ; ciò non sarebbe avvenuto se sui dati dell'espe- 
rienza essi avessero esercitato la Critica dell’Intelletto (Hsin Y1). 

La critica di merito è altrettanto severa e si appunta soprattutto contro 
il fenomenalismo che Wang rigetta decisamente, pur conservando alcuni 
degli aspetti della mentalità del sno tempo. A proposito delle corrispondenze 
che 1 confuciani credevano di scorgere tra i diversi ordini delle cose naturali, 
Wang sottolinea una ricca serie di assurdità e di contraddizioni che dalle pre- 
messe di questa teoria derivano. Se per esempio, egli dice, è vero che il ca- 
vallo è ontologicamente connesso col fuoco e il topo con l'acqua e se è vero 
che l'acqua è più forte e conquista il fuoco, i topi dovrebbero normalmente 
attaccare i cavalli e batterli (XIV). Wang torna quindi ad una concezione 
naturalistica dell'universo; questo è venuto formandosi per forza centrifuga 
da una materia originaria indistinta in modo non dissimile da quello supposto 
da Kant e da Laplace per la formazione del sistema solare; in questo universo 
dominato dal determinismo o meglio, dalla legge taoista della spontaneità, 
non c'è ovviamente molto posto per l'antico antropocentrismo dei confu- 
ciani. La prima conseguenza di ciò è la negazione della teoria secondo cui 
il Cielo, entità dotata se non di volontà personale quanto meno delle caratte- 
ristiche etiche che sono proprie dell'uomo, castigherebbe o premierebbe con 
avvenimenti naturali la condotta degli uomini o quanto meno reagirebbe ad 
essa. Se il Cielo e la Terra non hanno Umanità e non generano volontariamente, 
ma attraverso l'azione spontanea e automatica del Ch'i, non ha più senso par- 
lare del Destino (Ming) come di una volontà ‘’ cosciente '' 0, quanto meno, 
"buona" del Cielo, come la intendeva Mencio quando ammoniva i sovrani 
a ricordare che il loro potere dipendeva dalla Volontà del Cielo (T'ien Ming); 
per Wang il Ming è un Fato cieco e casuale, fattore imprevedibile nel succe- 
dersi delle cose umane. Esso è imprevedibile perché contiene un elemento 
di puro caso; gli altri due fattori dei nostri destini sarebbero invece l’in- 
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fluenza delle stelle (anche in Wang rimane dunque qualche resipiscenza del 
fenomenalismo) e la diversa commistione di elementi buoni e cattivi che for- 
mano la natura umana di ogni singolo individuo. Su quest'ultimo classico 
tema Wang mostra come il suo umanesimo spiccato rifugga sostanzialmente 
da impostazioni metafisiche del problema; egli si limita ad accogliere ed a 
sunteggiare le dottrine precedenti commentando soltanto che probabilmente 
Mencio, quando diceva che la natura umana è buona, si riferiva agli uomini 
superiori; Hsiin Tzu quando diceva che la natura umana è cattiva, si riferiva 
agli uomini volgari; e quando Yang Hsiung diceva che la natura è in parte 
buona e in parte cattiva, si riferiva alla media delle persone. Non si tratta 
neppure, come si vede, di una teoria della natura umana: a Wang non inte- 
ressa sapere qual è il fondamento ultimo della natura umana, la natura umana 
in sé; e questo gli permette di assumere su uno dei temi più cari a tutto il con- 
fucianesimo precedente, una posizione che sembra di sintesi ed è piuttosto 
una negazione del problema stesso. Ma anche su un altro problema, quello 
dell'interpretazione della storia, Wang (la cui opera è interessante anche per 
le sue notazioni di estetica e di critica letteraria) è in contrasto con tutta la 
tradizione alla quale per altro egli ritiene di appartenere; egli critica infatti 
severamente la tesi secondo cui solo l'antichità sarebbe stata un periodo felice 
e di perfetta armonia e ritiene che gli antichi modelli del governo poco pos- 
sono servire nelle mutate condizioni e circostanze storiche. Cost Wang Ch'ung, 
a poco più di due secoli di distanza, pone termine alla parentesi soprannatu- 
rale e religiosa del confucianesimo Han inaugurata da Tung Chung-shu; con 
lui anzi si chiude una lunga linea di pensatori che si consideravano confu- 
ciani e che risaliva fino al Primo Maestro. Questa linea, paradossalmente, si 
chiude con una critica caustica e sovversiva di molte delle dottrine fonda- 
mentali della scuola. Dovranno passare circa seicento anni perché un pensa- 
tore di rilievo riallacci nuovamente le proprie dottrine e le proprie idee alla 
tradizione di Confucio e dei letterati che a lui si ispirano. 
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CapritoLo VI 


LE NUOVE DIMENSIONI DELL'ASIA ORIENTALE 
(SEC. III-VI) 


I. RAZIONALISTI E SENTIMENTALISTI 


Durante gli ultimi decenni della dinastia Han e durante i primi secoli del 
lungo periodo di Frazionamento (che per circa quattro secoli vedrà l'unità 
della Cina spezzata in una congerie di potentati di diversa entità e in un suc- 
cedersi di effimere dinastie), di fianco alla tradizione confuciana in via di esau- 
rimento, si sviluppa e si afferma una tradizione che almeno parzialmente si 
rifà al tacismo e che viene generalmente designata come neo-tacismo. Essa 
affonda le radici nelle varie opere di ispirazione taoista che abbiamo visto nel 
Capitolo precedente e, senza dubbio, almeno il Lieh-tzu è già molto vicino 
a questa corrente. Il nome con cui era nota la scuola ai contemporanei era 
quello di scuola del mistero, perché appunto il concetto del Mistero (Hsiian), 
lo stesso che abbiamo già visto in Yang Hsiung, assume un ruolo fonda- 
mentale, al posto di quello antico di Ta0. Più che di una scuola in senso rigido 
si tratta di una tradizione culturale, molto vasta e molto varia, nella quale 
sono rintracciabili filoni diversi e quasi opposti che a volte si intrecciano 
nella personalità di un singolo pensatore. Abbiamo da un lato un filone che 
fa rivivere gli interessi logici del periodo classico accanto a quelli proto- 
scientifici del tacismo primitivo (Ming Li); dall'altro lato un filone che del 
taoismo esalta piuttosto l'amore per la natura in senso prevalentemente este- 
tico e il culto per una vita priva di costrizioni governata solo dal gioco spon- 
taneo dalle emozioni (Fen Liu). Un'altra caratteristica dei neo-taoisti è costi- 
tuita dal fatto che, probabilmente subendo l'influenza della società del loro 
tempo, essi rivelano un notevole sincretismo di confucianesimo e di taoismo. 
Confucio anzi (debitamente taoistizzato) viene perfino considerato superiore 
a Lao Tzu perché il primo si sarebbe compiutamente e assolutamente iden- 
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tificato, con quel Tao del quale invece 1 taoisti classici parlavano molto, senza 
curarsi di viverlo. Nonostante queste frange ed incertezze la dottrina del 
Mistero si presentava ai contemporanei come un assieme organico di teorie 
gnoseologico-metafisiche : nel 470, ad esempio, essa è una delle quattro scienze 
insegnate nell'università, assieme al confucianesimo, alla letteratura e alla storia. 

Il secondo filone, Fen Liu, non privo di una sua coloritura '” romantica "' 
come denuncia chiaramente anche il nome (Vento e Corrente) ha lasciato im- 
pronte significative più nella cultura artistica e nel costume, che su un piano 
strettamente filosofico. Gli atteggiamenti e le convinzioni dei Fen Liu sono 
senza dubbi un frutto tipico di note concezioni taoiste; in un certo senso, 
infatti, tutto il tacismo verte attorno al problema delle emozioni: tutti i 
taoisti '' sentivano '’ profondamente. Questo portò nella scuola a un grande 
sviluppo dell'arte e dell'estetica ed infatti alcuni dei più significativi scritti 
cinesi sull'estetica e sui canoni dell'arte risalgono ai neo-taoisti di questo 
periodo. Ma mentre alcuni taoisti (quelli classici per esempio) sottolineavano 
la necessità di liberarsi dalle emozioni, sentite come un impedimento, ed esal- 
tavano quindi il saggio imperturbabile, altri, come 1 Fen Liu, si compiacciono, 
sia pure con dolorosa malinconia, di essere pervasi e magari sconvolti da 
una tempesta di emozioni vissute in genere in modo sentimentale più che 
passionale. Uno dei temi preferiti dei loro discorsi e delle loro opere d'arte 
è la donna, ma soprattutto come oggetto di godimento estetico; amano riu- 
nirsi in gruppi di amici (per lo più in luoghi naturalmente belli e appartati) 
bevendo, e comportandosi il più possibile secondo il loro istinto del momento. 
Alcuni aneddoti dell'epoca illustrano questo rifiuto alla elaborazione intellet- 
tuale e alla organizzazione dell'esistenza le quali avrebbero posto fine alla 
assoluta libertà degli impulsi. Di uno di questi personaggi si narra che am- 
mirando dalla finestra una nevicata notturna ebbe all'improvviso voglia di 
vedere Tai, un amico lontano; immediatamente salf su una barca e viaggiò 
tutta la notte ma, quando giunse alla porta dell'amico, invece di bussare 
tornò indietro. Richiesto di qualche spiegazione rispose: « Venni seguendo 
l'impulso del mio piacere, ora esso è finito, perciò torno indietro. Perché mai 
dovrei vedere Tai? ». 

Un altro, comportandosi in maniera analoga, rispose: « Sentii quello 
che sentii, perciò venni; ho visto quello che ho visto, perciò me ne vado ». 

Il più celebre gruppo di rappresentanti di questo filone è costituito, 
nel terzo secolo, dai Sette Saggi del Bosco di Bambi. Essi avevano interessi 
e occupazioni diverse; alcuni erano alchimisti assai noti o maestri reputati 
di diverse tecniche artigiane; uno era un celebre commentatore di Chuang 
Tzu; quando si riunivano (e spesso erano presenti diversi monaci buddhisti, 
che sui ine moltiplicandosi in quegli anni, e che coi taoisti avevano note- 
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voli affinità spirituali) si intrattenevano nella Ch'ing Yen, ossia la Pura Conver- 
sazione una delle più tipiche caratteristiche di stile del neo-tacismo. Essa co- 
stituisce anzi in certo modo il ponte tra i due filoni: del sentimentalismo Fen 
Liu aveva l'imprevedibilità dello svolgimento e l'eleginza un po' fatua degli 
argomenti raffinatissimi; ma non disdegnava a volte l'acrobazia dialettica e il 
bizantinismo proprie del movimento Ming Li (Nomi e Principi) che ha nei grandi 
Commentatori i suoi più significativi rappresentanti. 


II. I GRANDI COMMENTATORI NEO-TAOISTI 


Il primo in ordine cronologico dei Commentatori di questo periodo è 
Wang Pi (226-249) che nonostante sia morto solo ventitreenne appare come 
una delle figure più interessanti del pensiero cinese. Le sue dottrine sono con- 
tenute in un commento al Tao Te Ching, in una edizione del Libro delle Muta- 
zioni e in un commento al medesimo (Chou Yi Liieh-l). La sua concezione dei 
rapporti tra confucianesimo e taoismo sono sintetizzati In una risposta che ci 
è tramandata da una fonte contemporanea: «... A ciò Wang Pi rispose: Il 
Santo (Confucio), essendo identificato col Non-essere {Wu) si rese conto che 
esso non poteva essere oggetto di insegnamento e cosi ritenne di dover trat- 
tare l’Essere (Yu). Lao e Chuang invece, non essendo ancora completamente 
sfuggiti alla sfera dell'essere, parlano costantemente di ciò di cui essi stessi 
sono deboli ». Confucio dunque a differenza degli antichi maestri taoisti 
era perfettamente identificato con quell’assoluto che sta al di là della infinita 
mutevolezza delle cose e che gli antichi avrebbero chiamato Tao. Wang Pi 
preferisce invece usare (forse sotto l'infuenza dell'incipiente buddhismo?) 
il termine Wu, Non-essere, e cosî all'antica coppia Tao-Te (Potere) si sostituisce 
quindi la coppia Wu (" Non-essere, non essere determinato '’) Yu (' Essere, 
essere determinato ‘’). Questa sostituzione permette a Wang un'’interpreta- 
zione logico-dialettica del tacismo: in particolare il Wu è l'unità, intesa non 
come numero, ma come l'origine non numerica di tutta la serie numerica; 
questa invece è ciò in cui si articola lo Yu. Questo interesse per le categorie 
numeriche si inserisce a sua volta nella problematica dei rapporti tra simbolo, 
concetto e cosa rappresentata o concettualizzata, che formano forse l'aspetto 
centrale del pensiero di Wang. Tale problematica interessava sempre 1 cul- 
tori dei Ming Li, che studiavano e cercavano di chiarire i rapporti tra i nomi 
(Ming) e i Principi, ossia l'ordine della Natura (Li), e che dibattevano in par- 
ticolare la possibilità che hanno i Concetti (Chih, parola che abbiamo già 
incontrato con altra grafia a proposito dei nominalisti, col senso, a un di- 
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presso, di " universale '') di indicare 0, come essi si esprimevano, di ‘' rag- 
giungere '’ una realtà effettiva. Problema complicato forse dal fatto che la 
metafisica cinese insiste, piuttosto che sulle sostanze, sulle mutazioni. 

Ora Wang Pi, a differenza degli antichi maestri taoisti, è convinto della 
possibilità che hanno le parole di rendere la realtà delle cose; le parole quindi 
(Ming) spiegano i Simboli (Hstang: termine con cui Wang intende gli ideo- 
grammi e in particolare gli esagrammi delle Mutazioni); questi servono ad 
esprimere le Idee (Yi); le idee si raggruppano in Categorie (Lei) ed entrambe 
si identificano e si giustificano nei Li, 1 Principi dell'ordine naturale delle 
cose. In base a questa struttura logica Wang Pi porta a compimento quel lavoro 
di sistematizzazione e di razionalizzazione del Libro delle Mutazioni che, come 
abbiamo visto nel Capitolo precedente, era andato compiendosi sotto la 
dinastia Han. Wang infatti raccoglie e precisa con un unico termine astratto 
tutte le idee, 1 sentimenti e i concetti che la speculazione precedente aveva 
attribuito ad ogni singolo esagramma. Tutta la secolare esegesi delle Muta- 
zioni, quindi, si sintetizza in una serie di sessantaquattro categorie in cui è 
iscrivibile qualunque mutamento delle cose umane e naturali, quali quella 
di "’ donatore", ' recettore ”', ’’ reazione”, "' durata ”', ecc. Questi aspetti 
logici sono quelli più originali rispetto al maestro a cui si rifaceva, Lao Tzu. 
Resta da aggiungere che Wang, nonostante il suo razionalismo e in contrasto 
con l'antica tradizione, non riteneva che il saggio dovesse reprimere e annul- 
lare le Emozioni che erano in lui, ma dovesse limitarsi ad impedire che queste 
lo sopraffacessero; dovesse cercare di viverle con slancio e simpatia, ma allo 
stesso tempo con un certo cosciente distacco. 

All’opera di Wang PI fa seguito, nella seconda metà del III sec., il Chuang- 
tzu Chu (Commento al Chuang-tzu), un'opera classica del pensiero è “della let- 
teratura cinese, che porta il nome di Kuo Hsiang (morto nel 312). Alcune 
fonti contemporanee tuttavia, hanno attribuito l'opera ad un altro pensatore, 
Hsiang Hsiu (220 circa-300 circa). L'esame delle testimonianze e del testo 
permette di supporre con buona probabilità che l'opera quale noi oggi la 
conosciamo sia il frutto del pensiero di entrambi. Verosimilmente Kuo Hsiang 
compi e ampliò un'opera che Hsiang Hsiu aveva iniziata a impostata. Tut- 
tavia non sembra che sia rintracciabile nel testo una radicale duplicità di im- 
postazione e di ispirazione ; l'odierna attribuzione al solo Kuo Hsiang, quindi, 
se costituisce un'ingiustizia verso la memoria dell'altro pensatore, non si pre- 
senta come un controsenso dal punto di vista dell'organicità filosofica. Il 
Commento segue il testo di Chuang Tzu illustrando in termini logici e piani ed 
in maniera organica quanto l'antico maestro aveva espresso in parabole e in 
immagini fantastiche. Di questo Commento che per la chiarezza positiva e l'or- 
ganicità sembra in parte estraneo alla tipica tradizione taoista, un monaco Zen 
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dirà più tardi: « Tutti affermano che Kuo Hsiang scrisse un commento a 
Chuang Tzu; io direi piuttosto che fu Chuang Tzu a scrivere un commento 
a Kuo Hsiang ». 

Ma questo ironico e paradossale giudizio non infirma il valore dell’opera : 
Kuo Hsiang era indubbiamente un taoista, ma condivideva con Wang Pi 
e con altri pensatori dello stesso filone l'interesse per i Ming Li, per i Nomi 
e per i Principi e quindi per una visione più rigorosa del filosofare. Vero è 
che Kuo Hsiang osserva a un dato momento (X) che l'indagine sui Ming Li 
è inutile perché non serve allo Stato (preoccupazione tipicamente confuciana) 
ma che dopotutto i giovani aristocratici possono occuparsi di logica piuttosto 
che di altri frivoli perditempo; tuttavia nonostante questa impostazione di- 
minutiva, il suo interesse per la discussione dialettica si rivela continuamente 
nella sua opera. È interessante notare innanzi tutto l'analogia della posizione 
di Kuo con quella di Wang Pi per quanto riguarda i rapporti tra tacismo e 
confucianesimo ; per entrambi Confucio si era perfettamente identificato con 
il Tao: perciò invece di parlare di questo, si intratteneva sui problemi riguar- 
danti i rapporti umani e l’organizzazione della società. Ma, ciononostante, 
la concezione di Kuo Hsiang della realtà è tipicamente taoista, dominata 
com'è dal concetto della Spontaneità della natura (Tzu fan). Su questa base 
egli dimostra l’intima organicità della natura, e rigetta l'idea di un inizio o di 
un atto creativo. Infatti, dice il Commento (VII): « Nell'esistenza che cosa vi 
era prima delle cose? Noi diciamo che lo Yin e lo Yang sono precedenti alle 
cose. Ma lo Yin e lo Yang sono cose essi stessi. Che è quindi ciò che precede 
lo Yin e lo Yang? Noi possiamo dire che la Naturalezza (Tzu fan) sia prece- 
dente ad essi. Ma la naturalezza è semplicemente la spontaneità delle cose. 
O noi possiamo dire che il supremo Tao è precedente alle cose. Ma il supremo 
Tao è il supremo Non-essere (Wu). Dal momento che è non essere come può 
essere precedente? Quindi che cosa può essere precedente alle cose? E tut- 
tavia le cose vengono prodotte continuamente. Questo mostra che esse sono 
spontaneamente ciò che sono. Non vi è nulla, che fa si che esse siano tali ». 

Dunque come per Wang, Tao è uguale a Wu, ma Kuo Hsiang sviluppa 
e rende esplicita questa equazione. Il fatto che il Tao sia Wu significa che esso 
non è, non è una cosa; il Tao è quindi soltanto una designazione per la legge 
generale di generazione spontanea che regola tutta la natura. La contraddit- 
torietà di un atto creativo viene cosi dimostrata logicamente (I): « Infatti 
un supposto creatore 0 esiste o non esiste; se non esiste non può creare le 
cose, ma se esiste è egli stesso una cosa e quindi non in grado di creare le cose 
nel loro complesso ». 

La conclusione di tutto ciò è che il continuo mutare della realtà viene 
visto da Kuo in forma di determinismo organico; la dialettica dell ‘’ essere ”' 
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e del ”' non essere ”’, del "' sé ”' e dell'’’ altro ”’ (influenzata dal primo buddhi- 
smo) permette a Kuo di asserire che ogni cosa è tale proprio nella sua relazione 
con tutto quanto è altro da sé; ogni cosa è quindi condizionata da tutte le altre 
cose nel loro complesso e assieme a queste condiziona a sua volta ogni altra 
cosa. Qualunque nuovo accadimento, quindi, non è né il frutto di una vo- 
lontà superiore, né di un caso cieco ma la inevitabile conseguenza di tutti 
gli accadimenti che l'hanno preceduta. Tale criterio vale anche per le cose 
umane e per la storia della società; Kuo Hsiang, quindi, rigetta in blocco tutto 
il conservatorismo confuciano uso a piangere eternamente la perduta perfe. 
zione dei costumi e delle leggi morali antiche; la sua concezione della storia 
è dinamica e, vorremmo dire, progressista; ed è interessantissimo, storica- 
mente e teoricamente, sottolineare come tale concezione sia esemplificata pro- 
prio in riferimento alla sottomissione maritale delle donne, tema a cui 1 con- 
fuciani erano particolarmente sensibili (V): «Il fatto che oggi le donne 
quando diventano mogli siano insofferenti verso i superiori (cioè l mariti), 
non è perché le ‘relazioni sociali '' che erano state create originariamente 
erano irragionevoli, ma perché quando la ragione di esse perse la sua ade- 
guatezza, ne risultò la situazione attuale ». 

Di qui la critica di una concezione atarattica dell'antico concetto taoista 
del Wu Wei, Non-attività; essa non può significare resistenza passiva e estra- 
neità all'ordine naturale delle cose, ma flessibile adattamento alla inevitabile 
corsa della natura (IV): «'" Non-attività" non significa incrociare le braccia e 
rimanere in silenzio. Significa semplicemente permettere a ogni cosa di se- 
guire ciò che è naturale che sia, e in tal modo la sua natura sarà soddisfatta. 
"' Inevitabile '"” non significa qualcosa di coatto grazie a una stretta punizione. 
Significa semplicemente abbracciare il Tao, amare la semplicità e lasciar libero 
corso a ciò che è inevitabile in modo che il mondo prenda cura di sé stesso ». 

La non attività dell'artigiano quindi non consisterà nel non far nulla, ma 
nel compiere la propria opera, la non attività del poeta nello scrivere delle 
poesie e «cos via. Allora, la perfezione della saggezza non consisterà in un 
vano tentativo di imitare la saggezza degli antichi, che era la " natura” di 
quei saggi, ma non necessariamente di ognuno, bensì nel seguire flessibil- 
mente la propria spontaneità. 

I commentatori sono le figure più significative del neo-tacismo ma non 
mancano, anche nei secoli successivi, figure di grande rilievo. La più grande 
di esse è probabilmente quella di Ko Hung, vissuto nella prima metà del IV 
sec. e autore di un’opera, il Pao-p'u-tzu, di estrema importanza per la meto- 
dologia scientifica taoista e per la storia della meccanica e della metallurgia 
cinesi. Gli ultimi sviluppi della scuola si fondono comunque ormai inestri- 
cabilmente con le prime fasi storiche del nuovo protagonista della storia in- 
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tellettuale cinese: il buddhismo, che, soprattutto attraverso le carovaniere 
dell'Asia centrale filtrava lentamente dall'India ormai da qualche secolo. 


III. L'INTRODUZIONE DEL BUDDHISMO IN CINA 


La potenza e la vitalità che il dominio degli Han avevano conferito alla 
Cina, ebbe come conseguenza una espansione del mondo sinico al di là dei 
suoi stessi confini politici. In particolare l'espansione verso nord-ovest e il 
controllo sulle vie carovaniere che si snodavano lungo la valle del fiume Tarim 
fecero uscire la Cina dall’isolamento di fatto in cui si era trovata sino ad allora 
e la pose in contatto con altre genti di antica e sviluppata civiltà. Ora proprio 
nei decenni attorno all'inizio dell'era volgare il buddhismo, soprattutto nella 
sua forma Mahayana si andava diffondendo nella parte nord-occidentale del- 
l'India, e, grazie alla conversione di popolazioni non indiane dell'Asia cen- 
trale, molto più a nord, fino alle zone occidentali dell'odierno Turkestan 
cinese. Da qui, durante il I sec., cominciavano a filtrare in Cina testimonianze 
isolate, simboli, libri della religione indiana; tale flusso divenne via via più 
intenso con il passare dei decenni, soprattutto dopo che la caduta della dina- 
stia Han apri in Cina un periodo di sommovimenti e di generale insicurezza 
che probabilmente scosse in molti cinesi la fiducia nei valori tradizionali e 
li rese maggiormente disposti ad assimilare delle dottrine filosofiche e religiose 
assolutamente estranee e per molti aspetti antitetiche con quelle che fino ad 
allora si erano sviluppate nel paese. Il buddhismo si diffuse quindi in Cina 
in maniera sempre più massiccia, sia attraverso l'opera anonima dei mercanti 
e dei viaggiatori, sia grazie ad alcune grandi figure di devoti e di studiosi che 
compivano l'opera di traduzione e di trasposizione dei testi indiani in una 
lingua ed in un contesto culturale tanto diverso; queste figure sono in parte 
di origine indiana o centro-asiatica, uomini giunti in Cina come prigionieri 0 
come missionari, che dedicavano la vita alla diffusione della loro fede, come 
Kumarajiva, un indiano dell'Asia centrale vissuto in Cina nella prima parte 
del V sec., come Bodhiruci, altro grande traduttore, posteriore di circa un 
secolo, come Bodhidharma un indiano del Sud, figura semileggendaria, che 
sarebbe vissuto in Cina a cavallo tra il V e il VI secolo meditando e predi- 
cando le dottrine che avrebbero dato origine alla tradizione Zen. D'altro lato 
vi sono anche grandi figure di pellegrini cinesi che per quattro o cinque secoli 
si recarono in India per conoscere nei luoghi d'origine le fonti più autentiche 
della religione; come Fa-hsien nella prima metà del V sec., come Hsiian-tsang 
nella prima metà del VII sec., come Yi-ching, cinquant'anni più tardi: di 
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alcuni di questi parleremo in maniera più estesa trattando delle varie scuole 
filosofiche del buddhismo. Il buddhismo fu in Cina ad un tempo una tra- 
dizione filosofica e una grande religione popolare; anzi fu la prima grande 
religione organizzata che 1 cinesi abbiano conosciuto e su di essa si modellò 
poi in gran parte anche la tradizione religiosa del tacismo. Questo aspetto 
religioso influenza anche la tradizione filosofica; per cui nonostante l’esistenza 
di alcune spiccate personalità, le diverse filosofie si articolano spesso attra- 
verso stratificazioni successive quasi impercettibili dovute all'opera di nu- 
merose generazioni di monaci. Ecco perché l'esposizione del pensiero bud- 
dhista dovrà seguire in parte una linea diversa da quella fin qui adottata limi- 
fandosi a riassumere il pensiero di una scuola nella sua forma più sistematica 
e completa, invece di delinearne lo sviluppo storico. Ma va tenuto presente 
d'altra parte che quelle che si chiamano scuole o sètte buddhiste non hanno 
il carattere rigido e dogmatico che possono avere diverse denominazioni 
religiose in occidente; si tratta di tradizioni, che pongono l'enfasi su deter- 
minati testi, o su determinate dottrine, o su determinate pratiche soteriolo- 
giche, ma senza respingere assolutamente idee, dottrine e testi di tradizioni 
diverse: tanto che spesso lo stesso pensatore è annoverato tra 1 patriarchi di 
scuole diverse. Il frazionamento in scuole è dovuto a numerose ragioni, che 
solo in parte trovano un parallelismo nel corrispondente frazionamento delle 
scuole indiane; i testi del Mahayana, e soprattutto 1 Sitra maggiori, giunsero 
in Cina senza un ordine preciso; il fatto che le dottrine in essi contenute fos- 
sero tutt'altro che univoche e coerenti fece sî che su di esse si operò un primo 
frazionamento : alcune scuole assunsero determinati testi come fondamentali, 
lasciandone altri in ombra; altre scuole, invece, preferirono tentare un arbi- 
trario ordinamento gerarchico dei testi conosciuti considerandoli come stadi 
successivi (essoterici 1 primi, esoterici i secondi) che culminavano in un testo 
particolare. Un'altra ragione di frazionamento consisté nel fatto che il rag- 
giungimento del Nirvana, meta ultima del fedele buddhista, era raggiungibile 
in mamere diverse: con la fede, con la meditazione, con la magia ed anche 
con la ricerca filosofica; in quest'ultimo caso quindi il filosofare non era sol- 
tanto necessario per precisare le premesse e i modi in cui doveva realizzarsi 
la salvezza, ma diventava un modo stesso in cui la soteriologia si attuava. Dal 
punto di vista filosofico, le scuole del buddhismo est-asiatico, numerosissime 
ma di cui noi ricorderemo solo le maggiori, si possono suddividere in scuole 
Hinayana, in scuole Mahayana direttamente rifacenti a un modello indiano, e 
in scuole Mahayana di sviluppo tipicamente cinese o giapponese. Per como- 
dità espositiva indicheremo spesso tali scuole con il loro nome cinese anche 
parlando del Giappone, salvo che nel caso della tradizione Ch'an per la. quale 
useremo, anche a proposito della Cina, l'espressione giapponese Zen ormai 


130 


Baruch_in_libris 


Le nuove dimensioni dell’ Asia orientale (sec. III-VI) 


invalsa anche nelle lingue europee. Si deve infine ricordare che le differenti 
scuole vennero precisandosi relativamente tardi ossia verso ‘la fine del ’' Pe- 
riodo del Frazionamento '" e nei primi decenni dell'epoca T'ang; durante 
i secoli che vanno dal III al VI, il buddhismo cinese conservò. piuttosto una 
notevole fluidità in cui i temi e gli assunti più disparati sì intrecciavano varia- 
mente. Furono secoli dedicati quasi esclusivamente ad un immane lavoro 
di traduzione dei testi canonici e di assimilazione del buddhismo nei suoi 
temi fondamentali; noriché, ovviamente, a una serrata polemica contro le 
scuole tradizionali, nei riguardi delle quali il buddhismo assunse alternativa- 
mente atteggiamenti di sincretismo e di esplicita polemica. 


LU 


IV. IL PERIODO DELLA ' PENETRAZIONE DEL SENSO ” 


Fin dall'apparizione del buddhismo sulla scena cinese fu evidente la sua 
antitesi totale e assoluta con il mondo filosofico del confucianesimo. Più com- 
plessi e contraddittori furono invece‘ rapporti con il taoismo sia sul piano dot- 
trinale che su quello dell'organizzazione religiosa. Esistevano infatti, nono- 
stante alcune caratteristiche contrastanti, indubbi punti di contatto tra le due 
impostazioni filosofiche ; d'altra parte il fatto che il confucianesimo, pur avendo 
perso tutta la sua originalità, conservasse un certo carattere di ufficiosità, 
spingeva naturalmente taoisti e buddhisti a convergere in una tacita alleanza 
delle opposizioni. Questa fase di avvicinamento fu d'altra parte forzata dai 
primi traduttori buddhisti stessi quando si trovarono a risolvere un problema 
gravissimo e di importanza fondamentale per i successivi sviluppi della loro 
religione; problema che si porrà circa un millennio più tardi anche al cristia- 
nesimo, il quale può almeno in parte far risalire alla diversa soluzione data la 
responsabilità del proprio insuccesso in Asia orientale. La pluralità di versioni 
che in molti casi il Canone cinese contiene dello stesso testo testimonia quanto 
sia stato laborioso il processo di "traduzione" del buddhismo in Cina. 
Questa pluralità deriva in parte dal fatto che gli originali giungevano in reda- 
zioni diverse; ma, soprattutto, da un travaglio di interpretazione che non era 
soltanto linguistico. I primi buddhisti che lavoravano a rendere in cinese 
(magari attraverso una lingua intermedia!) il Canone, si trovarono davanti 
al seguente dilemma: o tradurre i termini filosofici indiani con parole cinesi 
che non avessero un particolare significato culturale, col pericolo che il risul- 
tato fosse praticamente inintelleggibile per i nuovi adepti; o scegliere parole 
che avessero già una carica filosofica nella tradizione locale, col pericolo di 
assumere nella dottrina significati ed interpretazioni eterodosse. 
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È noto l’aneddoto secondo il quale Hui-yian (334-416), riusci a fare 
intendere ai propri interlocutori il senso di una dottrina buddhista solo attra- 
verso una analogia con quanto diceva il Chuang-tzu; in seguito a questo epi- 
sodio, Hui-yiian fu autorizzato dal suo maestro Tao-an a servirsi della filosofia 
taoista nella esposizione del buddhismo. Una generazione più tardi, il bud- 
dhismo cinese, ormai maturato, saprà in buona misura affrancarsi dalla tutela 
filosofica del tacismo e darsi anche un linguaggio autonomo. Ma 1 segni di una 
esperienza non effimera sopravviveranno. 

Questa fase di simbiosi e di acculturazione ha preso il nome di Ko Yi, 
espressione che significa '' penetrare il senso '’, con riferimento alla necessità 
di capire il messaggio buddhista al di là di una formulazione che, per essere 
straniera nella sua origine, spesso non era chiara ai cinesi. Ed è proprio Ku- 
màrajiva (343-416), l'uomo che forse segnò il culmine e il superamento del- 
l'esperienza Ko Yi a sintetizzare in modo particolarmente efficace il dilemma 
del suo tempo, notando (Kao Seng Chuan, Il): '' Quando si traducono gli 
originali indiani in cinese, essi perdono tutta la loro eleganza letteraria. Anche 
se si possono ancora capire le idee generali, si perde completamente lo stile. 

come se uno masticasse il riso e lo desse poi ad un altro da mangiare; non 
solo sarebbe senza gusto, ma c'è anche il pericolo che quello lo sputi ». 

Proprio per evitare il pericolo che la Cina " sputasse "' il buddhismo, 
si preferi dunque correre quello di accogliere delle interpretazioni eterodosse 
e notando appunto alcune affinità tra buddhismo e taoismo, si resero 1 termini 
indiani della religione, utilizzando i concetti della tradizione taolsta : il con- 
cetto indiano di Sambodhi, fu reso ad esempio con '' Grande Unità"', quello 
di Bodhi ed altri ancora, con il termine Tao. Inoltre molti punti della dottrina 
buddhista, furono spiegati con esempi e ragionamenti tratti dai testi taoisti. 

Questo metodo influenzò parzialmente in senso taoista tutto lo sviluppo 
del buddhismo cinese. Tale influenza, facilitata indubbiamente dal sussistere 
di profonde analogie anche al di fuori del campo prettamente teoretico, per 
il gran peso, ad esempio, che in entrambe le tradizioni avevano le tecniche 
respiratorie e della meditazione, portò non solo ad una interpretazione par- 
zialmente nuova delle dottrine buddhiste indiane, ma provocò un polariz- 
zarsi degli interessi cinesi su quei punti e quei problemi del buddhismo che 
avevano contatti o riferimenti alla problematica delle tradizioni autoctone. 
Il periodo formativo del buddhismo, quindi, che corrisponde all'incirca al 
IV sec. d. C., è contrassegnato, oltre che dall'uso generale del Ko Yi, dal sor- 
gere delle ' Sette Scuole '', ciascuna delle quali sottolineava una concezione 
particolare tra quelle fondamentali del buddhismo come per esempio la ori- 
ginarietà del non-essere, o l'irrealtà del soggetto senziente, o del mondo 
esterno. Tali scuole non hanno un collegamento diretto con le grandi suddivi- 
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sioni tradizionali del buddhismo cinese e giapponese delle quali ci occuperemo 
più innanzi, anche se in alcuni casi è possibile determinare una derivazione 
abbastanza precisa tra due di esse. Nonostante le scuole di questo periodo si 
distinguessero, più che per le loro elaborazioni originali, per il lavoro di as- 
similazione delle dottrine indiane, non mancano personalità originali che eb- 
bero influenza sui successivi sviluppi, come Tao-an (312-385), che sostenne 
che «tutti 1 diversi dharma (Fenomeni) sono nella loro natura fondamentale 
assolutamente vuoti» anticipando cosf direttamente nella tradizione della 
scuola indiana Madhyamika e della scuola cinese San-lun; o come Chih 
Tao-lin (314-366) che tra l'altro, sotto l'influenza appunto della scuola 
Mahayana interpretò l'antico concetto di Li (che indicava, come sappiamo, 
l'ordine, la razionalità intrinseca della natura) come un principio assoluto 
trascendentale opposto ai dati empirici dell'esperienza. 


V. LE POLEMICHE BUDDHISTE CONTRO CONFUCIANI E TAOISTI 


Ma l'aspetto filosoficamente e storicamente più interessante di questo 
primo periodo del buddhismo cinese, è costituito senza dubbio dalle nu- 
merose polemiche svoltesi tra fautori e avversari della nuova religione, pole- 
miche il cui esame permette di chiarire con sufficiente chiarezza quali fossero 
i punti e le innovazioni, alle quali la coscienza cinese reagî con maggiore 
VIVaCItÀ. 

La prima polemica, in ordine cronologico e quindi in ordine di importanza, 
riguarda il carattere antimondano dell'etica buddhista che come tale contrad- 
diceva completamente all'etica tradizionale della Cina tutta impostata sui do- 
veri verso la famiglia e verso il sovrano, in breve verso la società. Tale accusa 
viene confutata in una breve, importante opera dal nome di Mou-tzu, il cui 
autore è ignoto, anche se pare trattasi di un laico di nome Mou, vissuto verso 
la fine del II sec., cioè durante gli ultimi anni della dinastia Han, e venuto 
a contatto con il Buddhismo durante un soggiorno nella penisola indocinese. 
L'opera il cui carattere apologetico è trasparente, rivela una continua preoc- 
cupazione di confermare l'ossequio del suo autore verso i testi e i principi 
della tradizione autoctona e di illustrare come le nuove idee non siano in so- 
stanziale antagonismo con esse; pur prendendo in esame quasi tutti 1 punti 
di polemica, essa si occupa soprattutto dei problemi etici che, ancora una volta, 
sono inquadrati nella tematica della '' Pietà Filiale’. Si tratta di dimostrare 
ad esempio che la tonsura imposta ai monaci buddhisti, è sf una mutilazione 
fisica e apparentemente una mancanza di riverenza per quanto è stato ricevuto 
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dai genitori, ma che ciò è fatto al fine di fornire ai genitori stessi 1 meriti,in- 
comparabilmente più grandi derivanti dalle preghiere e dalla vita religiosa; 
una obiezione analoga ed una risposta analoga vengono fatti a proposito del 
celibato dei preti buddhisti. È interessante notare, come circa centocinquanta 
anni più tardi, la polemica etica venga condotta con uno spirito ben diverso 
da quello di arrendevolezza e di compromesso che ispira le pagine del Moy- 
tzu; il già citato Hui-yian (334-417), una delle maggiori figure del buddhi- 
smo nel " Periodo del Frazionamento "', giunse infatti a dichiarare esplici- 
tamente che un monaco non deve inchinarsi nemmeno davanti a un re; vero 
è però che anche in questo caso, un compromesso è suggerito dalla discri- 
minazione tracciata tra i buddhisti laici e quelli che hanno abbracciato la vita 
religiosa. I primi sono soggetti all'etica e ai doveri che loro derivano dal vi- 
vere nel mondo: « Coloro che onorano l'insegnamento buddhista, ma riman- 
gono nella vita laica, sono dei sudditi sottomessi al mutevole potere dei 
sovrani temporali. Essi non desiderano mutare le costumanze prevalenti e 
la loro condotta è in accordo con le norme secolari. Per essi sussistono tutti 
gli aspetti delle relazioni naturali e le forme esteriori del rispetto verso l'au- 
torità ... Quindi coloro che si rallegrano dell'insegnamento del Buddha ser- 
vono innanzitutto i loro parenti e rispettano 1 loro signori ... ». 

Diversa è invece la situazione dei monaci che, avendo rinunciato al mondo, 
sono sciolti anche dai doveri nei riguardi del sovrano; o, anzi, li assolvono 
in maniera invisibile e più alta di quella dei laici. Essi non si inchinano nem- 
meno davanti al sovrano, perché spiritualmente compiono un'opera paral-' 
lela nella guida del popolo: « quindi, anche se in sé essi. possono agire in 
maniera contraria alle più fondamentali relazioni naturali, essi non violano 
la pietà filiale; anche se esternamente essi mancano di rispetto nel servire il 
sovrano, essi non mancano in realtà di riverenza ». 

Hui-yiian ha preso posizione anche nella questione sull'immortalità 
dell'anima ('), filosoficamente forse la più importante di tutto il periodo. 
E la polemica sull'immortalità dell'anima (immortalità negata dai confuciani), 
può apparire paradossale quando si pensi che uno dei tratti distintivi del 
buddhismo indiano, era la negazione dell'Atman inteso come insopprimibile 
nucleo spirituale e ontologico dell'individuo. Per la sua teoria della trasmi- 
grazione, tuttavia, il buddhismo doveva necessariamente ammettere l'esistenza 


‘(*) Il carattere Shen, qui tradotto con anima, è poco usato in tutto il pensiero cinese. Esso 
ritorna nella lingua giapponese ad indicare i Kami, le divinità della religione Shinto; Kami viene 
solitamente tradotto con dio, dèi, ma indica un'idea piuttosto vicina al concetto latino di 
Numen; si sarebbe indotti quindi a rendere questo ideogramma con il termine "' Spirito '', 
assunto nel doppio senso di principio o parte non fisica dell'uomo e di essere disincarnato 
o smaterializzato. 
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di qualche cosa che sussistesse al di là della morte per dar luogo ad una nuova 
incarnazione. Questo era indubbiamente qualcosa di assai diverso dall'anima 
individuale qual è quella delle religioni occidentali e di varie correnti del- 
l'induismo; si tratta piuttosto di un non ben determinato continuum psichico 
attorno al quale si aggregano di tempo in tempo determinate esistenze fisiche. 
La posizione buddhista sostenuta da Hui-yian, quale ci è conservata in un'o- 
pera di Seng-yu (445-518), dal titolo di Hung Ming Chi (Saggi sulla Grande 
Illuminazione), si fonda su una netta distinzione tra l'Anima (Shen) e la Vita 
o Forza vitale (Ch':) : questa è limitata ad una singola vita ed è sottoposta al pro- 
cesso di agglomerazione e di dispersione dello Yin e dello Yang; ma l'anima 
è indipendente da questo ed è immutabile; essa non dipende quindi nella 
sua essenza dai cicli della vita, ma ne dipende solo per la sua manifestazione. 
Essa (Hui-yian accetta qui l'immagine dei suoi oppositori), è si come la 
fiamma che dipende dall'esistenza del legno che brucia e che potrebbe scom- 
parire con la scomparsa del legno stesso, ma come la fiamma appunto può 
trasmettersi ad un secondo pezzo di legno e cosi via indeterminatamente: 
la sua sussistenza non dipende dalla vita fisica degli individui, ma solo dal- 
l'ignoranza e dalle passioni che l'hanno determinata e la cui scomparsa sol- 
tanto può portare alla sua estinzione. Il punto di vista opposto, invece, viene 
sostenuto da uno dei pochissimi pensatori confuciani di questo periodo, 
Fan Chen (450-515 circa) autore di un Shen Mieh Lun (Saggio sull'Estinzione 
dell'Anima) in cui è ribadita con vigore e con acume, sulle linee del più rigido 
immanentismo proprio della tradizione cinese, l'indissolubilità di anima e 
corpo: « Il corpo è la sostanza dell'anima; l'anima è la funzione del corpo . .. 
La relazione dell'anima con la propria sostanza è quella dell'affilatura rispetto 
al coltello, mentre la relazione del corpo al proprio funzionamento è come 
quello del coltello rispetto all'affilatura. Ciò che viene chiamato affilatura 
non è la stessa cosa del coltello e ciò che viene chiamato coltello non è la 
stessa cosa dell'affilatura. Tuttavia non vi può essere coltello se non vi è affi- 
latura né affilatura se non vi è coltello. Io non ho mai udito di un'affilatura che 
sussistesse dopo che il coltello era stato distrutto e come è -possibile quindi 
ammettere che l'anima possa rimanere dopo che il corpo è stato distrutto? ». 

Una terza obiezione è particolarmente significativa perché viene da am- 
bienti taoisti, i quali riconoscevano quindi, in generale, notevoli somiglianze 
tra le due dottrine; che cioè il buddhismo, come nota ad esempio Ku Huan 
(430-493), conserva sempre un intimo dualismo tra il mondo e qualcosa 
che è al di là di esso e manca quindi di quel carattere di assoluta immanenza 
che è tipico del tacismo e delle altre scuole tradizionali. Va rilevato tuttavia, 
che, proprio Ku Huan, parlando del santo taoista, noti come questi debba: 
« Non avere nemmeno desiderio per lo stato di non-desiderio: questa è la 
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costante qualità del santo; aver desiderio di questo stato di non-desiderio, 
è invece la caratteristica qualità del saggio. Solo mancando quindi di entrambi 
i tipi di desiderio (cioè sia del desiderio che del desiderio di non desiderare) 
uno diventa veramente " vuoto '' e può quindi veramente essere chiamato 
santo ». 

Questa esigenza del non-desiderio del non-desiderio (la '' nolontà”” della 
nolontà)'', conclusione inevitabile di ogni soteriologia di questo tipo, sarà. 
uno dei punti fondamentali delle dottrine Zen; e ciò è molto significativo 
perché indica come, soprattutto nel contatto con il tacismo, il buddhismo 
andrà in Cina subendo un radicale processo di immanentizzazione. 


” 


VI. KUMARAJIYA E I SUOI DISCEPOLI. 


Sotto molti aspetti il passaggio dalla preistoria alla storia del buddhismo 
cinese può essere segnato dalla figura di Kumàrajiva, uno studioso buddhista 
nato a Kucha, nell'Asia centrale, da una famiglia del Kashmir e condotto pri- 
gioniero in Cina, dove trascorse, nella capitale -Ch'angan, gran parte della 
propria vita durante la prima metà del V sec. Circondato da uno stuolo di 
studiosi indiani e cinesi, Kumarajiva intraprese un' opera colossale di tradu- 
zione dei testi buddhisti, molti dei quali erano già noti in forma a volte leg- 
germente diversa in Estremo Oriente. Con lui comincia a cadere in disuso 
il metodo del Ko Yi e viene introdotto, l'uso per rendere 1 termini indiani, 
di concetti cinesi nuovi. Tra i suoi allieyi, e tra quelli che con lui lavoravano 
alla grande opera di traduzione, figurano alcune delle personalità più origi- 

nali dei primi secoli del buddhismo. Uno di questi fu Chu Tao-sheng (360- 
434 circa). i 

Tao-sheng, il cui pensiero risente tra l'altro dell'influenza dei grandi com- 
mentatori taoisti, divenne famosissimo in Cina soprattutto per aver sostenuto, 
in contrasto con l'opinione allora dominante, la dottrina secondo cui anche 
gli Icchantika (coloro che non credono nel buddhismo, che non posseggono 
la " Natura-di-Buddha "), potevano ottenere la Illuminazione ”.; tale dot- 
trina era stata formulata da Tao-sheng sulla base dei testi buddhisti a sua di- 
sposizione; quando alcuni anni più tardi, giunsero nuovi testi buddhisti 
dall'India a suffragare le conclusioni da lui esposte, la sua fama di studioso 
e la sua popolarità di pensatore furono assicurate per sempre. Tao-sheng 
non fu un filosofo sistematico e d'altra parte la sua opera ci è nota quasi esclu- 
sivamente attraverso testimonianze indirette; tuttavia egli contribui in ma- 
niera definitiva ad orientare il buddhismo cinese verso determinati problemi 
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e determinate soluzioni. Alcune delle sue dottrine, sviluppate più tardi, co- 
stituirono aspetti fondamentali di diverse tra le maggiori scuole del buddhismo 
cinese, quali la San-lun, la T'ien-t'ai, la Zen. Tra queste particolarmente impor- 
tante e gravida di conseguenze è la dottrina dell' ’' Illuminazione Istantanea ", 
che Tao-sheng elaborò e sviluppò per primo, come risulta da un'opera del 
suo contemporaneo Hsieh Ling-yiin (385-433), che esamineremo tuttavia 
più avanti parlando delle scuole per le quali tale dottrina costitui un punto 
di fondamentale importanza. Altrettanto fondamentale è la dottrina della Re- 
tribuzione, che a quanto ci è dato di sapere Tao-sheng condivideva con Hui- 
yian. La teoria secondo cui «una buona azione non procura una retribu- 
zione » ossia non produce conseguenze positive nella catena causale del Karma, 
si ricollega alla convinzione che l' "' Illuminazione '' sia raggiungibile da parte 
di chiunque, ed è è tipica del processo di immanentizzazione a cui fu sotto- 
posto il buddhismo in Cina e a cui si è già accennato. Tutti possono raggiun- 
gere l' Illuminazione" o il Nirvana, perché essi consistono semplicemente 
nel prendere coscienza del fatto che la ' Natura di Buddha" o " Buddhità "' 
non è una meta da raggiungere, ma qualcosa che è in noi, anzi tutto ciò che 
noi siamo. Una buona azione non aiuta ad estinguere il Karma perché com- 
mendevole in sé, ma anzi può persino essere dannosa come suscitatrice di 
nuova volontà. Un contemporaneo di Tao-sheng e come lui allievo di Ku- 
màrajiva, è un altro pensatore di grande rilievo, Seng-chao (384-414). Anche 
questi, autore di un'opera nota come Chao Lun (Saggi di Chao), non appartiene 
in senso stretto a nessuna scuola, e ne influenzò molte in maniera indiretta. 
Va precisato, tuttavia, che Kumarajiva e i suoi allievi tradussero e si interes- 
sarono soprattutto dei testi della scuola Madhyamika, fondata da Nagarjuna, 
e che quindi questo gruppo di pensatori appare particolarmente legato ad 
essa, e al suoi sviluppi posteriori della scuola San-lun; tale collegamento 
è particolarmente evidente in Seng- -chao la cui dialettica delle negazioni, ad 
esempio, prelude abbastanza da vicino a quella formulata quasi due secoli 
dopo da Chi- «sang. Sua è la prima determinazione del contrasto tra Prajid, 
saggezza intuitiva, contemplazione istantanea della assoluta verità e Vynand, 
la conoscenza intellettiva. A lui risale anche la dottrina della immutabilità 
delle cose, secondo cui la realtà sarebbe costituita da un susseguirsi di atomi 
temporali senza connessione tra di loro. Il buddhismo cinese si avvia quindi, 
sulla scorta delle premesse indiane ma, forse, più ancora sulla scorta della 
tradizione taoista, verso due affermazioni opposte e, spesso, conviventi tra 
loro. Partendo dalla negazione del fatto che nella realtà siano distinguibili 
aspetti sostanziali ed aspetti transitori, cosa in sé e cosa per sé, si giunge da 
un lato alla conclusione che l'unica vera realtà è qualche cosa di assolutamente 
indeterminato, che sta sotto, o prima, di tutte le singole cose che si presentano 
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alla nostra esperienza (Sinyatà, Wu, ecc.) e dall'altra a considerare unica realtà 
il frutto della nostra esperienza quale ci si presenta in ogni singola frazione 
di tempo senza la possibilità di inserire tali istanti temporali in una traiettoria 
nella quale appunto alcuni aspetti della realtà ci appaiano permanenti e so- 
stanziali ed altri impermanenti e transitori. 


VII. L'IDEOLOGIA DEI SUI E GLI ALBORI DELLA CIVILTÀ 
IN VIETNAM, COREA E GIAPPONE 


L'ultima parte del ’' Periodo del Frazionamento '’, vide la Cina divisa 
in due ampie zone, l'una accentrata attorno alla valle dello Yangtze Kiang, 
l'altra nella valle del Fiume Giallo. Quest'ultima, centro tradizionale della 
cultura cinese, era dominata da dinastie non cinesi, ma espresse dalle popo- 
lazioni di ceppo tunguso, originariamente nomadi, che abitavano la grande 
fascia di territorio a nord e a occidente della Cina, e che, approfittando del 
frazionamento e della debolezza del paese, si impadronivano periodicamente 
dei suoi centri vitali. Il fatto che il nord fosse dominato dai barbari spinse 
verso il sud intere generazioni di cinesi delle classi elevate strettamente legati 
all'antica cultura confuciana ormai in disfacimento; soprattutto, quindi, 
mandarini e letterati. Questo stato di cose determinò lentamente il crearsi 
di una sensibile frattura in senso sociale ed ideologico tra le due parti del 

aese; e contribuf, per ragioni molto diverse, ad una profonda diffusione 
del buddhismo. Al sud l'aristocrazia confuciana visse a lungo in un'atmosfera 
psicologica da esuli dell'ancien régime sognando un ritorno che si faceva 
sempre più improbabile, e disprezzando il paese in cui erano costretti a VI- 
vere considerandolo come barbaro e primitivo. Ma questo, appunto perché 
meno impregnato delle strutture confuciane, e perché più ricco di fermenti 
taoisti, era naturalmente disposto ad accogliere favorevolmente una innova- 
zione quale quella che il buddhismo rappresentava; e i confuciani si trova- 
rono ben presto ad assecondare questa diffusione della religione straniera sia 
per osmosi con la società locale, sia per la crescente sfiducia nella loro filosofia 
tradizionale, a causa della quale molti si indirizzavano verso dottrine che 
sostituivano ai valori della società e della storia quelli di una fede soteriolo- 
gica e ultramondana. 

Nel nord le stesse cose avvenivano per ragioni diverse. La popolazione 
cinese, subiva come i profughi del sud, le conseguenze della sfiducia che si 
andava diffondendo sempre più verso le dottrine tradizionali; ma l'elemento 
attivo nella diffusione del buddhismo era costituito dalle ristrette élites barba- 
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riche che dominavano il paese. In Cina la simbiosi tra barbari conquistatori 
e buddhismo si ripeterà nel futuro più volte per evidenti ragioni; la religione 
importata dall'India permetteva agli abitanti della steppa di ovviare alla pro- 
pria inferiorità culturale nei riguardi dei popoli conquistati. La ricca e raffi- 
nata cultura indiana, consentiva di opporre al vinti qualcosa che non avrebbe 
sfigurato al confronto col confucianesimo e il tacismo locali. Inoltre il fatto 
che il buddhismo diventasse via via sempre più popolare, permetteva ai go- 
vernanti del nord che proteggessero e patrocinassero la nuova religione, di 
stabilire un legame di lealtà tra. 1 sudditi cinesi e le dinastie importate. Quando 
Yang Chien pose fine al '' Periodo del Frazionamento '’, unificando sotto il 
suo scettro nel 581 la Cina del Nord e, sette anni dopo, tutto il paese (dando 
cosî origine alla brevissima ma importante dinastia dei Sui), egli fece leva su 
un atteggiamento analogo a quello fino ad allora seguito dai sovrani delle 
dinastie settentrionali. Beninteso la dinastia Sui pagò il dovuto omaggio alle 
dottrine tradizionali, il che le permise, tra l'altro, di rifarsi idealmente alla 
gloriosa dinastia degli Han; tuttavia il buddhismo le fornf una giustificazione 
ideologica anche più significativa e questo fatto è filosoficamente assai inte- 
ressante per più di una ragione. Con i Sui, vediamo infatti una religione 
cosî intrinsecamente antimondana e negatrice dei valori della vita assumere 
il ruolo di garante spirituale di un grande impero di conquista. Il fenomeno, 
beninteso, non era nuovo: esso aveva avuto quasi mille anni prima la sua 
più alta esemplificazione nell'impero indiano di Asoka, al quale i sovrani 
Sui e alcuni dei loro successori esplicitamente si rifaranno, e situazioni ana- 
loghe si verificheranno periodicamente nei paesi buddhisti dell'Asia sudorien- 
tale. Ma il fenomeno fu in Cina ancor più spiccato e caratteristico, per la 
evoluzione ideologica che lo spirito immanentistico e umanistico dei cinesi 
aveva già imposto al buddhismo. Si assiste cos a un tacito compromesso; 
da un lato il buddhismo assicura al trono il proprio avallo spirituale e l'ap- 
poggio della propria chiesa (organizzativamente molto potente anche se non 
unificata nella gerarchia), dall'altro il sovrano assicura la protezione della 
religione da parte del potere temporale e riconosce un certo primato spi-. 
rituale ai patriarchi delle sètte maggiori. L'imperatore, diviene dunque il 
Cakravartin, 11 Mahadanapati, cioè il defensor fidei, che in nome della re- 
ligione regna e combatte. Attraverso questa formula viene giustificata tutta 
l'etica statale e perfino quella della guerra tanto lontana dalla tematica del 
buddhismo primitivo; la situazione oscilla insomma tra tentativi di cesaro- 
papismo e un dualismo tra chiesa e Stato. Il primo è riassunto in termini 
assai chiari da un altisonante proclama imperiale: « Con la potenza armata 
di un sovrano Cakravartin, noi diffondiamo gli ideali dell'Illuminato. Con 
cento vittorie in cento battaglie noi diffondiamo la pratica delle dieci virtù 
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buddhiste. Quindi le armi di guerra sono divenute per noi come le offerte 
di incenso e di fiori presentate al Buddha, e le campagne di questo mondo 
stanno diventando per sempre identiche ai campi del Buddha ». 

Quanto al secondo è assai significativa la formula con cui il sovrano rico- 
nosceva al patriarca della sètta disciplinare (Vinaya) la massima autorità spi- 
rituale: « Noi, vostro discepolo, siamo un Figlio del Cielo laico, mentre voi, 
o patriarca della Disciplina, siete un Figlio del Cielo spirituale ». 

È inutile aggiungere che tali forme di rispetto e di devozione erano anche 
dettate dalla preoccupazione di immunmizzare gli eventuali lieviti anatcoidi 
e ribelli che indubbiamente si annidavano in molti insegnamenti buddhisti. 

Ma la riunificazione operata dalla dinastia Sui ebbe anche la conseguenza 
di favorire l'espansione della cultura cinese al di là dei propri confini tradi- 
zionali e nazionali in zone in cui questa si infiltrava lentamente ormai da molti 
secoli (dalla fine della dinastia Han all'incirca) e che rimarranno fino ai giorni 
nostri nell'orbita della grande cultura sinica: vogliamo alludere a quei paesi 
che corrispondono, grosso modo, al Vietnam, alla Corea ed al Giappone 
attuali. Questi paesi, quali noi li conosciamo nel loro profilo nazionale 
odierno, figurano costituiti, sia dal punto di vista etnico che da quello cultu- 
rale, di almeno due elementi fondamentali: uno che per brevità e con grossa 
approssimazione chiameremo autoctono ed un altro di importazione cinese. 
Mentre in senso etnologico il primo è di gran lunga preminente e si riflette 
anche nel linguaggio originario, assolutamente diverso da quello della Cina, 
sotto il profilo culturale l'apporto cinese sarà determinante e nettamente pre- 
ponderante, anche se le religioni primitive (il naturalismo Shintò in Giappone 
quello semi-sciamanico della Corea, i culti proto-malesi nel Vietnam) rimar- 
ranno a venare la più ricca cultura cinese di un pigmento particolare che per- 
metterà la conservazione di una spiccata fisionomia originale. Per chiarire 1 rap- 
porti tra queste tre aree periferiche e il loro centro culturale è interessante notare 
le analogie di destino che in esse hanno avuto le maggiori correnti filosofiche 
della Cina. Il tacismo non ebbe in nessuna di esse un notevole sviluppo au- 
tonomo; questo perché da un lato esso conteneva in sé molti elementi natura- 
listici e magici abbastanza simili a quelli delle religioni autoctone delle quali 
quindi non poté vincere la concorrenza; e per il resto i suoi testi e le sue idee 
sì presentarono in parte inseriti nelle tradizionali del buddhismo e del confu- 
cianesimo. Quanto a quest'ultimo ebbe subito una grande diffusione e permeò 
di sé la struttura statale e le classi dirigenti dei vari paesi: ma per lungo tempo 
esso non si configurò come una dottrina filosofica autonoma e con un parti- 
colare profilo, ma piuttosto come la civiltà tout court, la cultura senza ulteriori 
determinazioni, che veniva accolta quasi passivamente, senza farne oggetto 
di libera scelta o di discussione. Diverso fu invece il destino del buddhismo 
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che si presentò subito come dottrina autonoma e che giunse nei paesi limi- 
trofi relativamente non molto più tardi di quanto non sia giunto in Cina. 

Il Vietnam, per lungo tempo limitato alla valle del Tonchino e alle co- 
stiere annammitiche, fu il primo a subire una forte influenza cinese, che tra 
la fine degli Han e 1 secoli successivi si concreta in un'assimilazione di fatto 
quasi assoluta. Colonia cinese per tutti i primi nove secoli dell'era cristiana, 
la sua originalità culturale è modesta. Il solo tratto distintivo è costituito dal 
fatto che il buddhismo giunge sulle sue coste non solo attraverso la media- 
zione cinese, ma per mare e per terra dall'India e dagli stati induizzati del- 
l'Indocina; verso il II e III sec. anzi gli afflussi buddhisti in Cina attraverso 
il mare e la tappa vietnamita diventano persino più ricchi di quelli dell'Asia 
centrale come dimostrano anche le già citate connessioni del Mou-tzu con il 
Vietnam: inoltre influenze di un buddhismo radicalmente diverso agiranno 
in parte sulla cultura vietnamita attraverso i rapporti con il popolo meridio- 
nale dei Cham che i vietnamiti assorbiranno gradatamente nel corso dei secoli. 

Nella Corea del nord, a Lolang, i cinesi manterranno, fino al 313, una 
colonia che servirà da ponte per l'introduzione della loro cultura nella penisola. 
E anche qui ben poco ci sarebbe da notare sulla originalità della cultura; 
una menzione può essere fatta solo dell'ideologia che caratterizzava la casta 
elettiva militare degli Hwarang, fiorita nel regno meridionale di Silla attorno 
al VI sec. e che faceva perno su una concezione di fraternità universale simile 
a quella predicata da Mo Ti, su un'etica in gran parte mutuata dal confuciane- 
simo, su una etica di lealtà ai sovrani locali non dissimile da quella tipica dello 
Shintò giapponese. Contemporaneamente, Silla registrava anche una notevole 
fioritura del buddhismo, che attraverso appunto il ponte coreano passerà 


in Giappone. 


VIII. SHOTOKU TAISHI E LA SINIZZAZIONE DEL GIAPPONE 


Il caso del Giappone, nonostante il suo pesante debito verso la cultura 
cinese, risulta assai più complesso e importante dal punto di vista storico 
e culturale di quello del Vietnam e della Corea. La sua indipendenza 
politica dalla Cina sarà sempre assoluta e in qualche caso aggressiva, la 
sua produzione culturale, tanto artistica che filosofica, molte volte spiccata- 
mente originale. 1 giapponesi, con due centri culturali successivi nell'isola 
meridionale del Kyushù e nella pianura di Yamato tra Nara e Kyoto, 
escono dalle foschie della preistoria nei primi secoli dell'era volgare, sotto 
l'influenza, probabilmente indiretta e mediata, della civiltà cinese e dell'apporto 
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coreano. Ma una cultura cosciente e complessa si sviluppa solamente nel 
VI sec. e coincide grosso modo con l'introduzione del buddhismo che un'an- 
tica tradizione fissa nell'anno 552. Il Giappone, in cui monaci, artigiani, 
amanuensi coreani portano la parola e la dottrina del Buddha, è una sorta 
di allentata confederazione di clan (Uji), di cui quello imperiale non era che 
il maggiore e il più potente. Gli Ufi erano uniti da vincoli (veri o presunti) 
di sangue con una comune divinità tutelare. E i numi tutelari dell’ Uji imperiale 
costituivano le massime divinità della mitologia locale. La religione e la cultura 
autoctone erano ciò che più tardi verrà definito come Shintò ('"" Via degli 

ei"): dei suoi aspetti per cosf dire pre-cinesi è impossibile dare una indica- 
zione esatta perché le più antiche testimonianze scritte in proposito sono assai 
tarde, frutto di una mentalità profondamente imbevuta di cultura continen- 
tale ed anche di un preciso disegno politico. I grandi testi religiosi del Kopiki 
(Vecchie cose scritte) e del Nihongi (Annali del Giappone) risalgono all'VIII sec. 
e interpretano infatti l'antico mito alla luce delle cosmologie cinesi (Huai-nan- 
tzu, Yin e Yang, ecc.) e con l'evidente intenzione di esaltare l'antichità e la 
sacertà della dinastia locale. Tuttavia è possibile rintracciare nello Shintò 
anche più antico un elemento naturalista ed animista ed un culto degli ante- 
nati su cui sì basa la tenue lealtà del legame politico. 

L'arrivo in Giappone del buddhismo provocò un severo contrasto alla 
corte imperiale tra le grandi famiglie dei Soga e dei Mononobe, favorevoli i 
primi alla innovazione, contrari i secondi, timorosi di incorrere nell'ira delle 
divinità autoctone. Ma la lotta che ne scaturî e che alla lunga vide vincitore, 
con i-Soga, il buddhismo non fu certo puramente religiosa, bensf politica e 
culturale. I Mononobe infatti legati alle caste militari e religiose rivendicavano 
con la difesa dello Shinto una concezione dello Stato quale si era mantenuta 
sino a quel momento, fondata cioè su una specie di larga federazione feudale. 
I Soga, invece vedevano nel buddhismo una forma di civiltà e di cultura 
più nuova e più sviluppata (non si dimentichi che in queste epoche preti, 
stregoni e monaci non sono solo figure religiose, ma i depositari anche delle 
tecniche artigiane e di ogni forma del sapere). In sede politica volevano una 
struttura dello Stato ricalcata sul modello cinese, ossia con una forte centraliz- 
zazione e con una autorità fondata non solo su un vincolo magico e personale, 
ma su una serie di principi etici o filosofici astratti di validità universale. È 
questa una alternativa, tra universalismo e razzismo, tra internazionalismo e 
sciovinismo culturale che si ripeterà sempre periodicamente nella cultura 
giapponese e che d'altronde in questo momento iniziale si presenta solo in 
forme assai rozze: il livello dei giapponesi è ancora talmente primitivo che 1 
test logici del buddhismo verranno accolti ed intesi semplicemente come 
delle forme magiche e degli incantesimi! È solo sul finire del VI sec. che i 
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giapponesi entrano attivamente nella storia del pensiero con una grande figura 
di studioso e di statista. Shòtoku Taishi, il '’ Principe della Santa Virtù "' 
(574-622), che resse per molti anni di fatto il paese pur senza mai cingere 
la corona imperiale. La fama di Shotoku è legata soprattutto a due opere, 
una di carattere politico, l'altra religiosa di cui fu l'autore o, più probabil- 
mente, l'ispiratore. La prima è la Costituzione in Diciassette Articoli (/wshichyò- 
no Kenpò), resa nota nel 604. I brevi comandamenti che la compongono 
possono sembrare oggi niente di più che un generico precettario morale di 
scarsa originalità, ma comportarono per il Giappone dell'epoca una rivoluzione 
storica e ideologica incalcolabile; l’altra opera è il Commento ai tre Stra, Sutra 
che anche e soprattutto grazie alla scelta di Shotoku resteranno tra i testi di 
maggior eco nel buddhismo giapponese. L'opera, scritta in lingua cinese, è 
interessante almeno per la scelta dei testi commentati: il Sttra, del Loto 
(Saddharma-Pundarika), il Vimalakiîrti-Nirdesa-Sutra e il Srimaladevisitahandda- 
Stitra. Si tratta, se cosî si può dire, dei più spiccatamente Mahayana di tutti i 
sacri testi buddhisti; e in particolare il fatto che le ultime due siano predicate 
rispettivamente da un mercante, ossia da un laico che aveva trovato la sal- 
vezza non nella rinuncia al mondo, e da una donna, pure in stato laicale, 
indicano subito come in Giappone l'evoluzione del buddhismo in senso op- 
posto alle premesse indiane di negazione della vita e di una soteriologia indis- 
solubile legata allo stato monacale, sia ancora più sviluppata e radicale di 
quanto non fosse avvenuto in Cina. 
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" COMMUNITAS BUDDHICA ” (SEC. VIE-X) 


I. L'UNITÀ CULTURALE DELL'ASIA ORIENTALE 


Il VII, I'VII e il IX sec. costituiscono per i paesi dell'Asia orientale 
un periodo di grande sviluppo e di eccezionale splendore culturale. La Cina 
rappresenta probabilmente in questo periodo il vertice della civiltà mondiale 
e, nell'ambito di una solida struttura statale, il tradizionale atteggiamento di 
tolleranza e di sincretismo verso nuove dottrine e forme di pensiero, permet- 
tono la introduzione e l'assimilazione di influssi religiosi provenienti da ogni 
parte del mondo. Nella sua capitale convivono comunità ebraiche, cristiane, 
musulmane, zoroastriane a testimonianza dei continui rapporti con le grandi 
civiltà dell'occidente. Ma la tematica spirituale e ideologica dell'epoca è 
fornita dal buddhismo, un buddhismo in cui l'influenza indiana va grada- 
tamente spegnendosi e che si radica inoltre sempre di più nel paesi circonvi- 
cini. Al di sopra delle suddivisioni politiche, quindi, 1 popoli dell'Asia orien- 
tale prendono via via coscienza di appartenere ad un unico universo cul- 
turale: come nell’occidente medioevale l'Europa sente la propria unità di 
cultura nella communitas christiana cosi in Asia orientale si può parlare a buon 
diritto di una communitas buddhica. La lingua di cultura è una sola nei diversi 
paesi, il cinese (il sanscrito non si è mai imposto come lingua chiesastica e 
coloro che lo conoscono si fanno via via meno numerosi); i monasteri delle 
maggiori scuole costituiscono dei grandi templi del sapere, € ad essi afflui- 
scono indisturbati anche i monaci dei paesi circonvicini che non trovano a 
questo riguardo alcun ostacolo di natura politica. La dinastia Sui (580-019) 
prima, e la gloriosissima dinastia T” ang (618-907) poi, danno al coricetto 
politico di Cina un'estensione mai raggiunta fino ad allora. Dal canto loro, 
il Vietnam continua per tutto il periodo a rimanere una provincia cinese, il 
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Giappone e la Corea conoscono sviluppi politici che risentono in maniera 
fondamentale del desiderio di adeguarsi al modello dei T'ang. In Corea la 
dinastia di Silla conquista in tre tappe (562-663-668) la supremazia su 
tutta la penisola e la conserva fino ai primi decenni del X sec. cercando di 
imporre un modulo unitario di civiltà. In Giappone, infine, la vittoria dei 
Soga e l'opera di Shotoku Taishi hanno dato origine a un processo di siniz- 
zazione che si sviluppa rapidamente: sul piano istituzionale esso si concreta 
in una grande riforma legislativa che prende il nome di Taika (645) : da questo 
momento si può far iniziare (anche se impropriamente) il periodo di Nara, 
nel quale per la prima volta i giapponesi avranno, appunto a Nara, la propria 
capitale stabile. Il Giappone guarderà alla Cina (e, sul piano politico, con 
non completo successo) durante tutto il periodo di Nara ed il successivo 
periodo Konin all'incirca fino alla fine del IX sec. quando i rapporti cesseranno 
quasi completamente, soprattutto per iniziativa dello statista e studioso Su- 
gawara no Michizane (845-903), entrato dopo la morte nel '' Pantheon ” 
Shintò col nome di Tenjin e col titolo di dio della cultura e della calligrafia. 
Sarà Michizane, in vista dello sfacelo e dei disordini che caratterizzano gli 
ultimi decenni dei T'ang, che convincerà l'imperatore a sospendere le relazioni 
con il continente avviando il paese alla ricerca di temi e motivi politici e cul- 
turali più originali ed autoctoni. 


II. CHI-TSANG E LA TRADIZIONE DEL PENSIERO MADHYAMIKA 


Riassunto nei suoi termini più brevi, il credo religioso del buddhismo 
SI può precisare come segue: 

1) Tutto il mondo è impermanente e quindi causa di dolore. 

2) Solo nel Nirvana è la quiete e quindi la cessazione del dolore. 

3) Scopo primo e unico della vita dell'uomo deve essere il persegui- 
mento della salvezza, che consiste nel raggiungere il Nirvana. 

Queste semplici formulazioni potevano bastare all'entusiasmo della fede 
primitiva, ma ben presto sorse l'esigenza di approfondire e di chiarire i con- 
cetti che esse contenevano: quello di mondo, quello di uomo, quello di 
Nirvana e quello dei loro reciproci rapporti. Con buona approssimazione si 
può quindi dire che le diverse scuole della filosofia buddhista non sono che 
diversi tentativi di dare una risposta organica e sistematica agli interrogativi 
impliciti in questi quattro concetti, visti unitariamente nella traiettoria della 
fondamentale esigenza soteriologica. È in questo quadro che si vanno deli- 
neando in Asia orientale, dopo il primo periodo di introduzione e di ac- 
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climatazione, diverse scuole organiche, spesso in profondo dissidio tra di 
loro, che propongono una particolare risposta ai fondamentali interrogativi 
della religione. Tali scuole si formano, per lo più, attraverso una lenta strati- 
ficazione di idee, a volte distinguendosi l'una dall'altra nel corso di fasi quasi 
impercettibili; finché un pensatore di maggior personalità non dà forma com- 
piuta e organica alle dottrine di quanti lo hanno preceduto. Da quel momento 
la scuola tende a trasformarsi in sètta e l'originalità filosofica lascia il posto 
a una scolastica non sempre interessante e a una larga diffusione nel paese. 
La prima citazione spetta ovviamente a quelle scuole che si mantennero fedeli 
ai dettami ricevuti dall'India; esse sono sostanzialmente due, e corrispondono 
abbastanza strettamente alle tradizioni inaugurate dai due maggiori filosofi 
del Mahayana indiano: Nagaruna e Vasubandhu. Esse precedono logica- 
mente quelle squisitamente autoctone anche se i sistematori cinesi delle me- 
desime sono a volte posteriori cronologicamente a quelli di altre scuole; e 
scompariranno comunque relativamente presto, forse perché gli elementi 
stranieri che contenevano impedirono loro di radicarsi profondamente in 
Asia orientale. La prima di esse non è che una ripresa della scuola Madhya- 
mika di Nagarjuna; in Cina essa sarà chiamata San-lun ossia scuola dei 
"Tre Testi" perché considerava come autorità fondamentali due opere di 
Nagarjuna ed una del suo allievo Aryadeva. Anche nella biografia dei suoi mas- 
simi rappresentanti, essa rivela chiaramente l'impostazione non cinese. Le sue 
prime, lontane, indirette origini possono infatti essere fatte risalire al centro- 
asiatico Kumara)îva oltre che ai suoi discepoli Chu Tao-sheng e Seng-chao (a 
quest'ultimo soprattutto) dei quali si è già parlato. Il suo vero iniziatore fu co- 
munque un monaco del VI sec. di nome Seng-lang e il suo grande sistematizza- 
tore, una delle maggiori figure del buddhismo cinese: Chi-tsang (549-623). 
Anche questi, appunto, non era compiutamente cinese, essendo il padre un 
centro-asiatico rifugiatosi in Cina prima della nascita del figlio. Chi-tsang fu 
uomo dall'attività letteraria prodigiosa, avendo scritto commenti innumerevoli 
a tutti 1 maggiori Sitra e Sastra buddhisti, una esposizione della dottrina 
Mahayana e della dottrina della propria scuola, nonché ‘un commento ai tre 
testi fondamentali di quest’ultima e un'opera teoretica dal titolo Erh-ti Chang 
(Saggio sulla Doppia Verità). 

La dottrina della scuola San-lun comincia con un esame e una confuta- 
zione delle dottrine precedenti sia delle filosofie indiane pre-buddhiste che 
delle altre scuole buddhiste. Tale confutazione tuttavia non costituisce una 
semplice pars destruens del sistema, tendente a sgomberare il campo da ogni 
errore, ma piuttosto il superamento graduale di diverse fasi verso il rag- 
giungimento della verità suprema, offerta questa naturalmente dall'inse- 
gnamento della scuola stessa. A tale scopo infatti le varie opinioni da 
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confutare non sono viste nella loro disordinata molteplicità e varietà, ma 
dialetticamente, come una contrapposizione di due errori che una terza dottrina 
media e supera per porsi a sua volta, su un piano superiore, come un errore 
estremo che ne genera un altro opposto; essi saranno entrambi a loro volta 
superati da una terza dottrina che li nega col porre una nuova medietà. Cosf 
per Chi-tsang, le dottrine pre-buddhiste sono come degli errori opposti sul 
problema dei rapporti tra cause ed effetti, errori che vengono mediati e aufgeho- 
ben dalla dottrina buddhista. A sua volta all’interno di questa si precisano 
gli errori opposti della scuola Hinayéna superati a loro volta dalla dottrina 
Mahayana nel suo complesso; all'interno di quest'ultima, infine, la scuola 
Madhyamika costituisce l'ultima sintesi, anche se, come vedremo, nemmeno 
questa può vantare una realtà e una verità assolute. 

Parlare, per lo schema che abbiamo qui riassunto, di identità di filosofia 
e storia della filosofia è senza dubbio dare del pensiero San-lun una interpreta- 
zione troppo radicale ed estranea al mondo della scuola; sia perché da un 
lato la presentazione che Chi-tsang fa delle altre scuole è troppo dogmatica 
e negatrice per essere definita storicistica, sia perché, dopo tutto, una defi- 
nizione della filosofia come categoria dello spirito sarebbe stata estranea agli 
interessi del pensatore cinese. Tuttavia la complementarità del momento 
storico e del momento teoretico nel pensiero di Chi-tsang, è di estremo inte- 
resse ed è una delle più evidenti conseguenze della impostazione dialettica, 
che costituisce la caratteristica fondamentale della scuola. La critica di tutte 
le altre dottrine non è basata tanto sulla loro intima contraddittorietà quanto 
sulla pretesa di considerare assoluto un discorso che si riferisce al mondo 
transeunte e fondamentalmente irreale dei fenomeni. Chi-tsang, dunque, 
asserisce l'irrealtà del mondo esterno (e per altro anche del soggetto); tale 
irrealtà tuttavia non va intesa in senso assoluto, né in senso idealistico : per i 
buddhisti viene indicato come reale solo ciò che 1) è permanente e 2) non 
è causato da qualcosa altro da sé. Il mondo fenomenico è detto irreale 
nel senso che possiede soltanto una realtà qualificata, vive delle sue determi- 
nazioni, mentre la realtà assoluta va ‘concepita ‘appunto come la « totale as- 
senza di caratteri specifici ». In ogni cosa vi è quindi una Natura (Sheng) 
e dei Caratteri (Hsiang) che determinano e in certo modo legano la prima. 
Ciò che nelle singole cose viene chiamata Natura è nella sua totalità la realtà 
assoluta e indifferenziata che la scuola San-lun indica col nome di Vuoto 
(Sanscr. Sinyatà; Cin. K'ung). Il Vuoto non è quindi qualcosa di assoluta- 
mente negativo, ma anzi una realtà iper-sostanziale ed il Nirvana consiste in 
ultima analisi proprio nella riconquista di questo Vuoto assoluto. E la realtà 
del Vuoto viene raggiunta appunto attraverso un processo dialettico che 
dimostri e renda il fedele convinto della irrealtà ultima del mondo fenomenico. 
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Se, in accordo con l'aforisma spinoziano, omnis determinatio est negatio, la 
negazione sarà vinta appunto attraverso successivi dialettici rifiuti di ogni 
determinazione. Esistono quindi due aspetti o momenti della verità: il vero 
nella sua struttura o essenza (11) e il vero nel suo momento dinamico e fun- 
zionante (Yung). L'essenza del vero è costituita dalle dottrine ultime della 
scuola (indeterminatezza dell'uomo, irrealtà delle cose, ecc.); il '’ funziona- 
mento " delle cose è costituito dal processo dialettico attraverso cui la verità 
(che in ultima analisi si identifica con la realtà) si svela o si compie. Ma al. 
l'interno stesso del processo dialettico è Yung la verità delle opposte propo- 
sizioni ed è T"i la verità della proposizione che nega e supera le prime due; 
questa stessa proposizione però a sua volta diventa Yung rispetto a quella 
che la supererà. Questo schema si precisa nella notissima dottrina delle ’' Due 
Verità ”', a cui è in particolare legata la fama di Chi-tsang e che è d'altronde 
di stretta derivazione nagarjuniana. Questa dottrina, che sarebbe forse più 
chiaro chiamare piuttosto del '' duplice giudizio "' afferma appunto che esi- 
stono ad ogni proposito due giudizi uno "' volgare ”’ ed uno "' vero '’ e che 
questa duplicità si ripete susseguentemente in piani sempre più alti secondo 
lo schema seguente: 


giudizio volgare giudizio vero 
1) Affermazione dell'essere. 1) Affermazione del non essere. 
2) Affermazione sia dell'essere che del 2) Negazione sia dell'essere che del non 
non essere. essere. 
3) Affermazione e negazione dell'essere 3) Né affermazione né negazione né del- 
e del non essere. l'essere né del non essere. 


A ben vedere questo schema dialettico, nonostante il suo apparente 
aspetto binario, è in realtà non dissimile, formalmente, da quello hegeliano: 
il ”' giudizio volgare” del secondo livello è infatti in certo modo la sintesi 
della prima contrapposizione e la tesi di una seconda triade che nel '’ giudizio 
vero '' del secondo livello ha la propria antitesi e nel "' giudizio volgare "' 
del terzo livello una nuova sintesi e cosî via. Questo schema è valido sia per 
il cammino del singolo verso la verità assoluta (per cui la dialettica delle ne- 
gazioni è la necessaria propedeutica dell'intuizione pura del Vuoto iper- 
sostanziale), sia nel succedersi delle dottrine storiche che concludono nel 
negativismo della scuola San-lun, la quale (per il.suo rifiuto appunto di tutte 
le affermazioni delle dottrine precedenti) assume per sé il nome di Medio Sen- 
tiero (va notato per altro che quasi tutte le scuole buddhiste assumeranno 
per sé questo appellativo interpretando in modo diversissimo l'antica defi- 
nizione che il Buddha aveva dato del suo insegnamento). Ma anche la dottrina 
San-lun non è assolutamente valida: essa non costituisce che la tappa estrema 
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prima della costatazione finale che « ogni discorso è un discorso irreale pro- 
nunciato da un individuo irreale su qualche cosa di irreale ». 

La scuola San-lun ebbe una notevole fortuna nei primi decenni della di- 
nastia T'ang, ma declinò ben presto, forse perché il suo negativismo radicale 
dovette soccombere davanti a scuole che rivalutavano in qualche modo la 
realtà del mondo esterno; e questo anche se, d'altra parte, la sua Impostazione 
dialettica riecheggia indubbiamente in più di un punto certe caratteristiche 
tradizionali cinesi, ad esempio del taoismo antico. 


III. HSUAN-TSANG, K'UEI-CHI E LA TRADIZIONE YOGACARA 


Il secondo filone di osservanza indiana è costituito dalla versione cinese 
della scuola Yogdacara, di ispirazione idealista, fondata dai due fratelli Asanga 
e Vasubandhu. Tra le diverse correnti della scuola, confluirono nella filosofia 
cinese, attraverso la figura e l'insegnamento del grande studioso e viaggiatore 
Hsiian-tsang (596-664), da un lato quella rappresentata da Paramartha: 
questi attorno al 563, fu in Cina e tradusse varie opere della scuola ; dall'altro 
quella del commentatore di Vasubandhu, Dharmapala, che influenzò profon- 
damente la tradizione della grande università buddhista di Nalandà, e sotto il 
cui discepolo Silabhadra, Hsiian-tsang studiò lungamente durante il suo sog- 
giorno indiano. Quest'ultimo è una delle figure più popolari di tutto il bud- 
dhismo cinese, e la sua biografia è di estremo interesse. Entrato a tredici anni 
nella carriera monastica, parti a trentatre anni per un pellegrinaggio verso i 
luoghi santi del buddhismo, in India, dove giunse nel 633. Qui trascorse 
una decina d'anni sia visitando i maggiori santuari, che studiando nei grandi 
centri sotto 1 più rinomati maestri, per riprendere quindi la via della Cina 
portando con sé innumerevoli testi buddhisti. Nel 645 raggiunse Ch'angan, 
allora capitale del paese, dove fu accolto trionfalmente e dove visse fino alla 
morte traducendo e commentando le opere che aveva portato con sé. Hsiian- 
tsang fu il fondatore e il sistematizzatore della scuola Yogacara cinese che da 
due delle sue dottrine fondamentali prende il nome di Wei-shth (Mera Ideazione) 
oppure di Fa-hsiang (Carattere della Legge): il suo lavoro fu continuato dal mag- 
gior allievo K'uei-chi (632-682), che non solo commentò e illustrò le dottrine 
del maestro, ma che sulla scorta delle opere di Dininàga (i cinesi non conob- 
bero mai quelle di Dharmakirti) divenne il massimo cultore in Cina delle 
ricerche logiche. Un altro allievo di Hsiian-tsang, il giapponese Doshò (628— 
‘ 700) portò le dottrine della scuola in Giappone dopo aver studiato in Cina 
per lunghi anni. 
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Anche la scuola Yogacara, come già la Madhyamika, considera la propria 
dottrina come un ’ Medio Sentiero '’, tra due diversi errori: la credenza 
in una realtà soggettiva (Sanscr. Atman; Cin. Wo), da una parte, e la credenza 
nella realtà degli oggetti esterni (Sanscr. Dharma; Cin. Fa) dall'altra. Contro 
queste due false credenze, la scuola insegnerà che sia l'io che le cose esterne 
sono vuote ($inya). Ma questo concetto è inteso in senso molto più ristretto 
che non per i Madhyamika: alla Stnyatà, vuoto iper-sostanziale di questi, 
corrisponde infatti piuttosto la Tathatà che costituisce in effetti l'indeter- 
minata cosa in sé della scuola. Il termine Tathatà viene generalmente tradotto 
con" quiddità '’, '' ecceità '"” e termini simili. Letteralmente l'avverbio tathà 
ha il significato di " cosî" e il termine indica quindi una realtà che è asso- 
lutamente '’ cosî '', ossia che può essere indicata e definita solo in riferimento 
a se stessa, non nel confronto e nella opposizione rispetto ad altre cose. Ma le 
affinità con la scuola Madhyamika sono più d'una: in ogni cosa, ad esempio, 
si riconoscono una natura, che coincide in pratica con la Tathatà, e dei 
‘' Caratteri '’ su cui si sofferma l'attenzione della scuola che da questi appunto 
prende uno dei nomi con cui è nota. I Caratteri sono in sostanza le determina- 
zioni delle cose, ciò ne provocano l'irrealtà ; irrealtà che è costituita, come per 
la Madhyamika, dalla impermanenza e dalla causazione (ossia dal fatto che esse 
non sono causa sui, ma causate da qualcosa d'altro); ma una terza e più 
importante ragione della irrealtà del mondo fenomenico, sta nel fatto che le 
cose non sono se non '" mera ideazione ”’ ossia semplice frutto dell'attività 
della coscienza. Questa dottrina e il modo con cui è sviluppata costituiscono 
l'aspetto più originale e più rilevante della scuola Yogacara. 

Il termine coscienza usato nel contesto del pensiero di Hsiian-tsang, rischia 
di produrre un equivoco: cioè quello di far pensare ad una attività psichica 
per l'appunto cosciente e mossa da una volontà individuale. Si deve invece 
pensare piuttosto alla psiche quale è intesa dalla moderna psicanalisi, nella 
quale sussistono, di fianco a un momento conscio, uno subconscio e addirittura 
uno pre-individuale. Per la precisione, Hsian-tsang, sulla scorta di Vasubhandu 
viene elencando otto diverse coscienze, ma queste vanno intese piuttosto 
come diversi aspetti di un'unica attività psichica creatrice. Di queste otto co- 
scienze le prime cinque corrispondono all'attività precettiva dei cinque sensi 
(occhi, orecchie, naso, lingua, "' corpo '"); la sesta è costituita dall'attività 
intellettiva che elabora e unifica 1 dati delle prime cinque; la settima (Sanscr. 
Mano-viyfina) è responsabile dell'illusione dell'esistenza di un io al quale 
si riferirebbero 1 risultati dell'attività ideativa delle altre coscienze. L'ottava, 
infine, che è in realtà la prima per formazione e per importanza, è quella Co- 
scienza-ricettacolo (Sanscr. Alaya-vijnina; Cin. Tsang Shih) che costituisce 
il concetto chiave e più originale di tutta la speculazione Yogacdra. L' Alaya- 
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vijniina è la parte più intima di ciascuno, ma non va in alcun modo assimilata 
all'anima della tradizione occidentale: essa infatti non ha alcuna caratteristica 
sostanziale e individuale: è una specie di continuum psichico indifferenziato 
in cui si immagazzinano (e da qui deriva il suo nome) tutte le diverse attività 
della coscienza, che da essa sono scaturite e ad essa ritornano. Possiamo quindi 
immaginarci tale Alaya-vijhiina come una specie di tubo trasparente e di ma- 
teria duttile che attraversa ogni vita individuale e si prolunga al di là di essa, 
che non ha un proprio aspetto, ma assume via via quello di ciò che contiene 
e a cui si adatta. Ma ciò che provoca l'attività della coscienza non è tanto 
l'Alaya-vijniana in sé, quanto dei '’ semi '’ racchiusi nell’ Alaya-vijniina, che ven- 
gono via via modificati (il testo dice ' profumati '’) dalle immagini esterne 
scaturite in precedenza, e che in seguito a questa modificazione provocano la 
creazione di nuove immagini, di nuovi sentimenti, volizioni, pensieri. Tali 
"semi" possono essere di due tipi: universali, che producono quegli aspetti 
esterni della realtà che risultano uguali a tutti gli osservanti, particolari che 
producono gli aspetti del cosiddetto mondo esterno che risultano reali solo 
per determinati individui. La Alaya-vijina è dunque una specie di diaframma, 
di schermo che si frappone tra la Natura della Tathatà e la mutevole varietà 
del mondo fenomenico ; ma la distinzione tra '' semi '' universali e ”’ semi” 
particolari fa si che il mondo fenomenico, nonostante il suo carattere di frutto 
dell'ideazione psichica, conservi una certa consistenza, un certo ordine, e 
si differenzi dalla assoluta imprevedibilità del sogno o dell'immaginazione 
di un ubriaco. L'Alaya-vijiiana dunque, quale appare nel pensiero di Hsiian- 
tsang, da un lato evita il pericolo di far cadere l’idealismo in un estremo solip- 
sismo, dall'altro cerca di risolvere organicamente alcuni problemi caratteri- 
stici della religione buddhista. Questa coscienza-ricettacolo, infatti, con il 
suo carattere di flusso continuato,-fornisce alla dottrina della rinascita (metem- 
psicosi) un soggetto senza ricorrere all'ipostasi di un'anima individuale im- 
mortale. D'altro canto il funzionamento dei "’ semi "' e il loro rapporto di . 
azione e reazione con le immagini del mondo esterno, illustra la dottrina 
del Karma: perché spiega come le nostre immagini, le nostre volizioni e cosf 
via, siano sempre condizionate da tutto il complesso delle immagini e delle 
volizioni del nostro passato, e del passato dell’ Alaya-vijaina ancor prima 
della nostra nascita. Il riconoscimento e l'accettazione della dottrina della 
‘' Mera Ideazione '’, soprattutto attraverso la convinzione dell’irrealtà sia del- 
l'oggetto che del soggetto, pongono fine al ciclo incessante dell'attività della 
coscienza e aprono le porte alla perfetta saggezza, ossia al Nirvana, corona- 
mento di tutta l'esperienza religiosa. Nonostante il suo carattere di creazione 
della coscienza, il mondo fenomenico ha, per Hsiian-tsang, una realtà e una 
consistenza tutto sommato maggiore di quanta non ne avesse nel negativismo 
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dialettico di Chi-tsang: tanto è vero che esso viene organizzato in una serie 
di cento Dharma o Categorie: ed è forse questa maggior considerazione del 
particolare e del reale che giustifica, in Cina, il maggior successo della scuola. 


IV. FA-TSANG E LA SCUOLA HUA-YEN 


Alla influenza delle scuole di origine indiana, si sostituisce ben presto 
quella delle scuole più tipicamente cinesi. Dal punto di vista non della loro 
diffusione in massa, ma della originalità di pensiero, le scuole cinesi più im- 
portanti sono tre di cui due, la Hua-yen e la T"ien-t'ai presentano notevolissime 
analogie di sviluppo. Queste segnano in certo modo il riassorbimento totale 
nell'alveo della più tipica speculazione cinese, di quell'elemento estraneo 
che era costituito dal buddhismo indiano. Esse rivelano soprattutto in modo 
spiccato la tendenza al sincretismo tanto diffuso nell'Asia orientale; mentre 
l'aspetto storicamente più vivo della loro speculazione è forse costituito dalla 
interpretazione sempre più immanentistica del messaggio buddhista. La loro 
caratteristica più evidente tuttavia, almeno nella formulazione esterna delle 
dottrine, è costituita dall’assorbimento e dal superamento delle scuole bud- 
dhiste precedenti attraverso un tipico schema gradualistico, per il quale l'in- 
segnamento della scuola è considerato come il coronamento di una marcia, 
che ha nelle dottrine di tutte le altre scuole le sue tappe parziali. Nel processo 
di immanentizzazione e di rivalutazione del particolare in cui, come abbiamo 
visto, consiste essenzialmente la storia del buddhismo cinese, è difficile dire 
quale delle due scuole si inserisca logicamente prima; tuttavia soprattutto 
per i suol legami spesso polemici con la tradizione Yogacara, è opportuno par- 
lare innanzitutto della scuola Hua-yen. Il nome significa Ghirlanda di Fiori 
ed è la traduzione del nome di un celebre Sitra mahayanista Avatarisaka- 
Sttra, che la scuola assume come proprio testo fondamentale, in polemica 
anche con le scuole precedenti, le quali più che sui Stra si appoggiavano ai 
commentari dei maggiori filosofi indiani. La Hua-yen deriva indirettamente 
da una sètta minore che cercò soprattutto di chiarire i rapporti tra i due concetti 
della tradizione Yogacàra, Tathatà e Alaya- -viyfiina. In tale scuola si erano 
delineate due correnti delle quali la prima sosteneva la separazione tra Ta- 
thata e Alaya- -vijhana e l’irrealtà della seconda, mentre l'altra sosteneva l'iden- 
tità dei due termini e la realtà della Coscienza (Alaya-vijriana) : da questa de- 
riverà la scuola Hua-yen. Primo maestro di essa è considerato il monaco Tu- 
shun (557-604) ma il vero iniziatore e maggior pensatore della scuola è in- 
vece il monaco di origine centrasiatica Fa-tsang (043-712), inizialmente al- 
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lievo di Hsiian-tsang e da cui si distaccò più tardi. Egli illustrò le proprie 
dottrine al sovrano del tempo, l'imperatrice Wu (684-705) e tale esposizione 
è raccolta nella sua opera di maggior rilievo, Chin Shih-tzu Chang (Il Libro 
del Leone d'Oro). La scuola Hua-yen ebbe una rapida fortuna in Cina e fuori della 
Cina: Yi-hsiang (625-702), un coreano allievo del secondo patriarca Chih- 
yen, portò la Hua-yen in Corea nel 668; un altro coreano l’introdusse in Giap- 
pone (dove è nota col nome Kegon) nel 740: qui i suoi insegnamenti furono 
studiati soprattutto da un monaco della sètta Wer-shih (Giap. Yuishiki), 
Gyogi Bosatsu (670-749) il quale aveva conosciuto le dottrine Hua-yen 
anche tramite il monaco indiano Bodhisena, che si era recato in Giappone. 

La Hua-yen si pone dunque essenzialmente come un superamento pole- 
mico del pensiero Yogacara; essa anzi sulla base di una dottrina contenuta 
nell'Avatarnsaka-Sitra, delinea una gerarchia progressiva delle varie scuole 
buddhiste in gran parte modellata sull'ordine in cui esse sarebbero state pre- 
dicate dal Buddha. Secondo questo ordine il gradino più semplice è costi- 
tuito dalle dottrine Hinayina; seguono poi quelle dette semi-mahayana e che 
comprendono le dottrine San-lun e Wei-shih. Vengono infine le dottrine 
propriamente Mahayana tra le quali si riconoscono ancora tre diversi stadi: 
quello T'ien-t'ai, quello Zen e quello Hua-yen, che costituisce il vertice di 
tutto l'insegnamento dell'Illuminato. Questo allineamento fornisce una base 
storica alle dottrine della scuola sui tre problemi fondamentali: quello sote- 
riologico, quello della legge di causazione (che regola i rapporti tra le cose), 
quello infine più ampio dei rapporti tra l'assoluto reale e l'infinita varietà 
fenomenica. Per quanto riguarda quest’ultimo, la soluzione di Fa-tsang, 
poggia sulla elaborazione, relativamente originale, del concetto di Dharma- 
dhatu (Cin. Fa Chieh) che indica la realtà e in cui sono presenti e identificati 
l'ordine noumenico (Li) e i fenomeni (Skih). Non esiste quindi più alcuna 
contrapposizione tra gli infiniti Dharma e l'assoluta indeterminatezza del Ta- 
thatà al quale si cerca di risalire; ogni Dharma è in ogni istante assolutamente 
"' cosi”, possiede in ogni istante tutta e soltanto la natura della Tathatà. Dharma 
e Tathatà non sono che l'aspetto statico e l'aspetto dinamico di un'unica realtà : 
il dualismo residuo delle scuole precedenti vuole così essere eliminato. Que- 
sta concezione del Dharmadhatu, consente una nuova interpretazione della 
legge di causazione. Questa dalle scuole Hinayana era concepita come una 
"influenza "”’ che ogni azione (Karma) proiettava nel futuro; per la Yogacara 
scaturiva dalla attività della Coscienza (Alaya-vijaana); per la T'ien-t'ai, da 
una concezione, Tathagata-garbha, che vedremo in seguito; per la Hua-yen, 
invece, il rapporto di causazione non ha una direzione determinata, non 
si muove da un punto fermo iniziale verso la produzione della realtà feno- 
menica: essa è piuttosto un rapporto di interdipendenza e di correlazione 
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che lega Tathatà e Dharma, e 1 vari Dharma tra di loro. Questa dottrina però 
non è in contrasto con quelle precedenti ma le integra: 1 Dharma infatti ven- 
gono in essere sempre per l’attività della Coscienza; ma mentre questa nella 
scuola Yogacara pur avendo degli aspetti universali, agiva su base individuale, 
la scuola Hua-yen parla di una Coscienza (Cin. Hsin, parola che letteralmente 
significa "' Cuore '' e che gli inglesi rendono con Mind) che è universale e che 
presiede quindi a una sorta di idealismo oggettivo. I Dharma, pur non essendo 
eterni e immutabili, hanno una. loro effettiva realtà : essi sono come delle mo- 
nadi con porte e finestre che si riflettono condizionandosi l'uno nell'altro 
e la cui totalità costituisce nella sua armonia la realtà suprema del Dharmadhdtu. 
Questa rivalutazione del fenomeno (senza il quale non ha più senso nemmeno 
il momento noumenico dell’ universo) dà luogo nell’i insegnamento della scuola 
anche ad una pedantesca scolastica in cui sono enumerati gli ordini, i caratteri, 
gli stadi nei quali si presenta la realtà. L'influenza di questo immanentismo 
radicale è assai profonda anche nella dottrina soteriologica : il fedele che allo 
stadio Hinayana credeva nell’inesistenza dell'Io, ma nella realtà delle cose 
esterne, e che allo stadio semi-mahayana avverte la transitorietà e la '' vuotezza "' 
anche del secondo termine, giunto allo stadio Hua-yen, avverte la profonda 
unità e identità delle singole cose con la Tathatà: da ciò si deduce che in noi, 
e in ciascuno di noi, è già presente la Natura-di-Buddha; che il Nirvana non 
è quindi in aleun modo qualcosa da conquistare fuori da sé, ma qualcosa di 
completamente presente già nella nostra situazione attuale e che solo una ma- 
latta o un obnubilamento dello spirito ci impedisce di riconoscere: a una 
identica conclusione giunge, come vedremo, la scuola T'ien-t'ai e a questo 
punto si innesta la speculazione dello Zen. 


V. CHIH-K'AI E DENGYO DAISHI: 
LA SCUOLA T'IEN-T'AI IN CINA E IN GIAPPONE 


L'altra grande scuola gradualistica dell'epoca prende nome dalla monta- 
gna in cui aveva sede il suo centro maggiore: T'ien-t'at. Il suo foruit si pone 
in verità leggermente prima di quello delle scuole che abbiamo visto finora : 
i due primi patriarchi Hui-wen e Hui-ssu, muoiono entrambi nel 377 e il 
massimo esponente della scuola, Chih-k'ai (538-597) precede di vari anni 1 
sistematizzatori delle altre scuole. Tuttavia essa si diffonde e si afferma rela- 
tivamente più tardi e costituirà una realtà viva della società e della cultura ci- 
nese molto tempo dopo che le correnti rivali si saranno ormai inaridite; 
inoltre, nonostante per alcuni aspetti sia più vicina alle scuole di origine in- 
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diana, che alla Hua-yen, essa sembra preludere in molte dottrine fondamentali 
addirittura ai motivi del neo-confucianesimo; infine il suo titolo filosofico 
fondamentale, Ta-ch'eng Chih-kuan Fa-men (Il Metodo Mahayana della Pace 
e della Contemplazione), tradizionalmente attribuito a Hui-ssu, è probabilmente 
un ‘opera assai più tarda non priva di echi delle altre scuole. Per tutte queste 
ragioni è sembrato opportuno posticipare lievemente l'esposizione delle sue 
dottrine. l testi canonici di maggior importanza per la scuola sono il Sad- 
dharma-pundarika-Sutra (Sutra del Loto della Buona Legge) e il Nirvana-Sutra; le 
sue dottrine sono molto simili a quelle della scuola Hua-yen di cui sembrano 
ricalcare l'impostazione generale. Tale affinità si rivela subito nell'ordinamento 
gradualistico delle altre scuole: secondo la T"ien-t"ar il Buddha avrebbe, 
dopo l'Illuminazione, predicato la dottrina Hua-yen, ma vista l'incompren- 
sione dei discepoli, avrebbe momentaneamente ripiegato sul più semplice 
insegnamento Hinayana per poi avanzare gradualmente verso stadi più com- 
plessi della dottrina fino a giungere all'intuizionismo Zen e all'insegnamento 
"rotondo" della T'ien-t'a. Questo dunque sarebbe in sostanza uguale 
all'insegnamento Hua-yen, ma depurato di alcune asprezze o imprecisioni, 
affinato dalle esposizioni successive, in una parola reso più ‘rotondo ”, 
curiosa espressione che tuttavia sottolinea assai bene l'esigenza di equilibrio 
di composizione dei contrasti e di sistematicità che caratterizza la scuola. 
Il concetto fondamentale dell'insegnamento è quello di Tathagata-garbha, 
il "ricettacolo del Buddha”. La funzione di ricettacolo delle immagini 
create dalla Coscienza, viene dunque rimandato, rispetto alla scuola Yogà- 
cara, dal concetto di Alaya -viyfidna a quello di Tathdgata- garbha. Ma Alaya 
e Garbha sono solo apparentemente dei sinonimi e solo in senso generale 
significano ambedue ricettacolo; in verità il secondo indica letteralmente 
l'utero e sottolinea quindi un aspetto più attivo nella concezione delle idee 
da parte della scuola T"ien-t"ai. Per un verso, e soprattutto nel suo rapporto 
con 1 fenomeni, il Tathagata-garbha ricorda quindi piuttosto il Dharmadhatu 
della scuola Hua-yen; ma se ne distingue perché la scuola T"ien-t"ai riconosce 
in esso una natura pura ed una natura impura : la prima ne costituisce l'Essenza 
intima e latente (7":), la seconda ne costituisce l'Attività sensibile (Yung) 
che dà origine alla molteplicità delle Cose (Shih). E questa duplicità della natura 
spiega come da una stessa realtà possono scaturire Immagini e volizioni co- 
muni a tutti gli uomini di fianco a immagini e volizioni diverse per ciascuno 
di noi; e spiega altrest come nonostante l'assoluta e perfetta identità di ogni 
cosa con il Tathagata-garbha, esistano in noi aspetti positivi e aspetti negativi, 
la presenza dei quali ultimi impedisce la realizzazione della suprema felicità 
del Nirvana. Comunque i Dharma (fissati dalla tradizione in tremila, ma evi- 
dentemente il numero ha un'importanza relativa) hanno una realtà ancora 
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maggiore di quanta non ne riconoscesse la loro la scuola Hua-yen; 1 fenomeni 
nel loro stesso presentarsi momento per momento sono assolutamente identici 
con la loro più vera assenza. Dharma e Tathagata-garbhà sono quindi 1 due 
poli di una realtà dialettica: ma mentre per la scuola Yogacara il processo dia- 
lettico e dinamico, parte dalle cose per superarle e annullarle tutte in una 
realtà indefinita, per la scuola T'ien-t'a; come per la Hua-yen si tratta di una 
dialettica statica in cui la sintesi non è il superamento della contrapposizione 
ma la sua somma e la sua totalità; in questo senso essa è assai più immanen- 
tistica, e si avvicina molto alla dialettica di tipo taoista o dell'antico natura- 
lismo. Date queste premesse e l'assoluta immanenza della Buddhità, è naturale 
che la scuola, come già in misura minore la Hua-yen e in misura molto maggiore 
la Zen, dia importanza per il raggiungimento del Nirvana, più che alle disqui- 
sizioni filosofiche, a un metodo meditativo che sgombri la mente da ogni il- 
lusione e turbamento e le permetta di vedere la realtà e la verità in tutta la 
loro evidenza. Tale metodo, che dà il nome all'opera filosofica maggiore, con- 
siste in due momenti: la Cessazione (Chih) delle illusioni e la Contemplazione 
intuitiva (Kuan). Essi sono cosi descritti dal testo (Ta-ch'eng Chih-kuan Fa-men, 
I): « Ciò che si intende per Chih è il sapere che tutti i Dharma, non avendo 
originariamente alcuna vera natura propria, non sono mai creati né distrutti 
per sé stessi, ma vengono in essere perché sono causati dalle illusioni e dalla 
immaginazione e esistono senza reale essenza. Per questi Dharma creati, l'esi- 
stenza è in realtà una non esistenza. Essi sono solo una coscienza unitaria 
nella cui sostanza non vi è alcuna differenziazione. Se si riflette su ciò è pos- 
sibile arrestare il corso delle illusioni erronee. Ciò che viene chiamato Chik 
Kuan significa che benché noi sappiamo che i Dharma sono originariamente 
non creati e effettivamente indistruttibili, tuttavia essi scaturiscono dalla 
causazione della natura della coscienza e quindi sono senza una funzione 
vera e di natura illusoria e immaginativa. Essi sono come le illusioni e i sogni: 
essi esistono ma non sono realmente. Questo è ciò che si chiama Kuan ». 

Il nono patriarca della scuola, Chan-jan (711-782) sviluppò alcune dot- 
trine della scuola, giungendo alla paradossale conclusione che « persino le 
cose inanimate posseggono la Natura-di-Buddha » e possono quindi aspirare 
alla salvezza. Di poco posteriore a Chan-jan, fu Dengy6 Daishi, il riformatore 
giapponese che introdusse nell'arcipelago l'insegnamento della scuola dove 
assunse il nome di Tendai. Dengyo Daishi (767-822) è una delle figure più 
rilevanti della storia culturale del suo paese; con lui il buddhismo cessò di 
essere limitato a una ristretta cerchia di aristocratici e divenne una religione 
nazionale. D'altro lato le circostanze storiche che favorirono il suo sviluppo 
influirono sulla dottrina. La preoccupazione di Dengyò, recatosi in Cina al- 
l'inizio del IX sec., era quella di dare nuovo impulso al buddhismo che nei 
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grandi conventi di Nara si era mondanizzato e rivelava soprattutto dei desi- 
deri di predominio politico. I progetti di Dengy6 Daishi coincisero con quelli 
dell'imperatore Kammu (781-806) il quale proprio per sfuggire all'influenza 
dei monaci di Nara aveva trasportato la propria capitale. nella città che sarà 
poi Kyoto. Qui vicino, sul monte Hiei, Dengyò Daishi fondò il proprio 
monastero, che si rifaceva formalmente all'insegnamento T"ien-t'ai, ma che 
accoglieva, con spirito liberale e sincretistico, dottrine e insegnamenti di molte 
altre scuole. Tale sincretismo e tale liberalismo erano dettati senza dubbio, 
oltre che da una tendenza già riscontrabile nella matrice cinese, dal desi- 
derio di far sf che la nuova scuola potesse diventare la chiesa nazionale 
del paese e raccogliere in sé tutte le dottrine e le teorie allora correnti tra 1 
buddhisti giapponesi. Sul piano storico questo progetto non riusci che in 
maniera molto parziale ; ma sul piano dottrinale questo atteggiamento, se 
impedi alla scuola in se stessa di svilupparsi e di durare, fece tuttavia di Hiei 
il maggior centro di cultura del paese per molti secoli: nei suoi monasteri 
studieranno tutti i maggiori esponenti del buddhismo giapponese dei secoli 
successivi, tutti i fondatori delle grandi sètte medioevali. Né va dimenticata 
infine l'influenza sulla T'ien-t'ai giapponese delle dottrine esoteriche, influenza 
che non è riscontrabile in Cina, e che si concretò in un insegnamento mistico- 
magico noto con il nome di Tatmitsu, per distinguerlo da quello del filone 
principale, portato in Giappone quasi negli stessi anni, da un contemporaneo 


di Dengyo Daishi. 


VI. LO ZEN IN CINA 


Tra tutti i rami del Buddhismo cinese, lo Zen (come si è già detto, usiamo 
anche a proposito della Cina la dizione giapponese Zen, entrata ormai nell'uso 
di tutte le lingue d'Europa, invece che la più esatta forma cinese di Ch'an) 
è quello che ha avuto risonanze maggiori, non solo nell'esperienza filosofico- 
religiosa dell'Asia orientale, ma in ogni aspetto della sua cultura e civiltà. 
Diversamente da quanto avviene per le altre scuole e dottrine, un riferimento 
allo Zen è necessario ogni qualvolta si parli della letteratura, della poesia, 
dell'arte e (almeno per il Giappone) della struttura etico-politica che le società 
estremo orientali hanno conosciuto in determinati periodi. Sembra quindi 
giustificata l'avversione di tanti contemporanei estimatori dello Zen (soprat- 
tutto in Occidente) nel sentire parlare di ‘' filosofia Zen": per costoro Zen 
significa assoluta libertà, spontaneità, insomma la vita stessa in tutta la sua 
irriducibile originalità creativa; in questo quadro, delle dottrine organiche 
(e perciò spesso aride) sulla struttura dell'universo non potrebbero avere 
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che un ruolo del tutto secondario. In tutto ciò c'è indubbiamente del vero: 
un discorso filosofico sullo Zen di certo non lo esaurisce come fatto sto- 
rico e culturale. E tuttavia lo Zen non è una follia, magari squisita e frutti- 
fera, sbocciata per incanto nella mente di alcuni religiosi meditanti, o traman- 
data attraverso una esoterica genealogia spirituale dell'Illuminato fino ai suoi 
tardi epigoni estremo-orientali; lo Zen, con tutta la sua indubbia carica in- 
tuizionista e irrazionalista, è la conclusione ultima, paradossale ma conseguente, 
di tutto l'arco storico del buddhismo cinese che abbiamo fin qui delineato. 
Questo, d'altra parte, è confermato anche da una semplice constatazione sug- 
gerita dallo sviluppo storico della scuola e del movimento Zen: i brevi dialoghi 
assurdi e apparentemente incomprensibili e la bizzarra pedagogia che oggi 
molti ritengono essere l'aspetto e la caratteristica fondamentale dello Zen, 
non furono elaborati che relativamente molto tardi, vari secoli dopo che la 
fase creativa della scuola si era ormai conclusa. I primi maestri, invece, 1 Pa- 
triarchi cinesi e gli innovatori che portarono lo Zen in Giappone, si espressero 
per lo più in termini assai piani e coerenti anche se le conclusioni ultime pren- 
devano spesso la forma di aforismi bizzarri e, soprattutto, di comandamenti 
‘molto poco rispettosi delle più alte ed accettate verità della religione. Le ori- 
gini dello Zen risalgono alla semi-mitica figura di un monaco indiano, Bodhi- 
dharma, giunto forse in Cina nella prima metà del VI sec. Questi, considerato 
il ventottesimo Patriarca dopo il Buddha, fece dei proseliti e trasmise la di- 
gnità patriarcale a un allievo, Hui-K'o che a sua volta la trasmise ad un suo 
discepolo fino a che essa giunse ad un monaco di nome Hung-jen (602-665), 
considerato il quinto Patriarca della scuola Zen. Quest'ultimo ebbe due di- 
scepoli, che provocarono uno scisma nella sètta: uno, Shen-hsiu (600 circa- 
706), fondò la «scuola settentrionale, che predicava un metodo gradualistico 
per raggiungere l'Illuminazione, e che ebbe scarsa fortuna; l'altro, Hui-neng 
(638-713) considerato in seguito il sesto Patriarca, fondò la scuola meridio- 
nale, secondo la quale l'Illuminazione non poteva avere che un carattere im- 
provviso e inaspettato. Questi ed il suo discepolo Shen-hui (686-760) 
sono in realtà i veri fondatori dello Zen come forma di buddhismo tipica 
e originaria della Cina. Ad essi seguirono molti altri maestri e pensatori Ori- 
ginali, perché la fase creativa dello Zen durò molto più a lungo che per le 
altre scuole e fu di estrema vivacità almeno per tutto il periodo della dinastia 
T'ang. Per capire d'altronde l'importanza del pensiero Zen in Cina basterà 
ricordare il Liu-tsu Ta-shih Fa-tao T'an-ching (Il Sutra del Sesto Patriarca), una 
opera che conterrebbe le opinioni filosofiche di Hui-neng, e che è l’unica del 
buddhismo cinese a cui è stata riconosciuta la dignità di Sqtra. Il nome Zen 
è una trascrizione del termine indiano Dhyéna, che significa meditazione; 
e infatti la scuola riconosceva a questa pratica, analoga a quelle Yoga dell'India, 
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una importanza fondamentale, maggiore di quella che le riconoscevano ad 
esempio le scuole Hua-yen o T'ien-t'ai: non è tuttavia nella meditazione che 
va ricercata la concezione centrale dello Zen. Secondo un icastico comanda- 
mento espresso in una celebre strofa, l'originalità della scuola si riassume in 
quattro punti e cioè: 

1) Una trasmissione particolare al di fuori della tradizione. 

2) Nessun affidamento al testo scritto. 

3) Un puntare dritto al cuore, allo spirito (hsin) dell'uomo. 

4) Vedere la propria natura e cen ciò divenire un Buddha. 

Ma per capire esattamente il senso di questo quadruplice insegnamento 
è necessario rifarsi brevemente alle dottrine delle due grandi scuole gradua- 
listiche che in certo modo costituiscono il fondamento filosofico dello Zen. 
Queste avevano portato l'immanenza del sistema ad un grado assai elevato: 
il momento universale e noumenico della realtà era presente in toto in 
ogni singolo momento fenomenico. Questa conclusione aveva delle conse- 
guenze evidenti sul piano gnoseologico e della pratica religiosa; la verità 
non poteva più essere qualcosa di esterno, di lontano, di difficilmente raggiun- 
gibile attraverso un arduo processo ragionativo: essa è in ogni momento 
tutta in noi e davanti a noi e solo un obnubilamento, una malattia del nostro 
spirito ci impedisce di afferrarla. Per questo lo Zen pur riconoscendo la validità 
della conoscenza e del ragionamento intellettivo nelle fasi iniziali dell’espe- 
rienza religiosa, pone l'accento piuttosto sulla meditazione e su certe tecniche 
pedagogiche che hanno, vorremmo quasi dire, un valore psichiatrico: esse 
tendono a produrre degli shoc che liberino l'uomo da ogni residuo dualismo 
non solo sul piano della accettazione razionale, quanto piuttosto nella più 
intima convinzione della coscienza. Ma alla meditazione intuitiva, come più 
rigorosa forma di un universo immanentistico lo Zen giunge anche nel tenta- 
tivo di risolvere un'aporia contenuta nelle primitive premesse del buddhismo 
religioso. Se infatti il Nirvana è essenzialmente annullamento del desiderio, 
della ‘volontà di vivere, il fedele si trova nella insuperabile impasse di 
dover desiderare di non-desiderare, di volere il non-volere. Per evitare la con- 
traddizione quindi, lo Zen con assoluto rigore iconoclasta nega dignità e 
validità duratura anche ai concetti e ai simboli e alle concezioni più venerande 
della religione: il Nirvana, 1 Sacri Testi, persino il Buddha stesso, non sono 
che strumenti (updya), trucchi” quasi, dello spirito per facilitare le prime fasi 
dell'iter ascetico: ma ad un certo punto possono tramutarsi tutti in osta- 
coli al raggiungimento della perfetta unità con l'universo. A un certo punto 
il desiderio per il Nirvana, la fede devota nei testi sacri, la grata venerazione 
verso il Buddha e le infinite schiere dei Bodhisattva non fanno che ribadire 
nella coscienza del fedele l'illusione di un dualismo tra sé e il Nirvana, tra sé 
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Il Paradiso di Amitabha. 
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La triade di Amitàbha (VII secolo), Horyùji, Nara 
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e 1 testi sacri, tra sé e Il Buddha. In certo senso quindi lo Zen è ad un tempo 
il culmine e la negazione del buddhismo. I famosi dialoghi insensati, strumento 
fondamentale del magistero zenista, hanno dunque in ciò la loro ragion d'es- 
sere essenziale: con l'assoluta inconsequenzialità delle loro risposte essi mi- 
rano ad infrangere la fiducia del discepolo nella capacità del discorso logico 
(che per sua natura è sempre irriducibilmente dualistico) a rendere l'essenza 
della realtà; con la loro corrosiva ironia su quanto vi è di più sacro (« se vedi 
il Buddha uccidilo! ») mirano a distogliere ogni sentimento di riverenza e 
di venerazione anch'essi irriducibilmente dualistici. L'insegnamento quindi, 
ed è questa la caratteristica speciale della pedagogia Zen, non può essere tra- 
smesso, nella sua fase culminante, se non attraverso un legame di intuizione 
immediata che si crea tra il maestro e il discepolo, grazie a quel "' puntare dritti 
al cuore dell'uomo” di cui parla il terzo dei versetti citati. Il quarto (vedere 
la propria natura e cosi diventare un Buddha) non ha più bisogno di parti- 
colari spiegazioni, ma il fatto che i maestri Zen abbiano soprattutto presente 
l'uomo quando parlano della particolarità fenomenica e il loro ricorrere al 
termine, onusto di gloria, di '' Natura '’, conferma gli stretti legami con il 
pensiero autoctono cinese nel cui alveo, in certo modo, lo Zen riconduce il 
buddhismo. Le influenze taciste su di esso sono evidenti e incontroversibili : 
basterà d'altra parte pensare che alcune dottrine tipiche dello Zen, quali 
quella dell’illuminazione istantenea e quella della differenza tra Prajid e 
Vijiana si trovano già in due maestri degli albori del buddhismo, Chu Tao-sheng 
e Seng-chao dei quali si è già parlato sottolineando in essi appunto l'apporto 
taoista. Ma la dottrina secondo cui ogni essere possiede in sé tutta intera la 
Buddhità, e che quindi la natura umana è totalmente buona, non è che una 
ripresa in termini diversi e su una base assai differente, della dottrina men- 
ciana sulla bontà della natura umana: è questa convergenza che permetterà 
tra breve ai maestri del neo-confucianesimo di attingere, magari inconscia- 
mente, dal buddhismo (e per esso soprattutto dalla tradizione Zen e T'ien-t'at) 
più di un motivo d'ispirazione e più di un argomento di carattere metafisico. 


VII. IL FIDEISMO AMIDISTA E IL MISTICISMO DELLA SCUOLA ESOTERICA 


Di fianco alle correnti fin qui citate, che sono quelle di maggior interesse 
dal punto di vista filosofico, si formarono e scomparvero, nella storia del bud- 
dhismo cinese, numerose altre scuole e sètte. Molte di esse non furono che pic- 
cole conventicole di studiosi interessati a discutere questo o quel particolare 
problema della dottrina. Esse furono assorbite nel volgere di poche genera- 
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zioni dalle scuole maggiori. Altre tuttavia conobbero una diffusione imponente 
e duratura, ed ebbero soprattutto l'aspetto di grandi religioni di massa. In 
esse il momento filosofico e dottrinale fu complessivamente ridotto o addirit- 
tura irrilevante; ma in due casi il carattere particolare dei dogmi fondamentali 
rende necessaria almeno una breve citazione. 

Il fidessmo amidista deve il suo nome ad Amida (anche in questo caso 
citeremo i nomi nella grafia e nella dizione giapponese per il fatto che l'ami- 
dismo ebbe proprio nell'arcipelago i suoi sviluppi più significativi) un Bodhi- 
sattva che, al momento di divenire Buddha, avrebbe pronunciato una serie 
di voti rimandando la propria entrata nella beatitudine infinita del Nirvana 
al momento in cui tali voti sarebbero stati adempiuti. Tali voti contenevano 
tra l'altro l'impegno ad ottenere un cumulo di meriti sufficienti a salvare tutti 
gli uomini e a far sî che fosse sufficiente la invocazione del nome di Amida 
per assicurare ad ogni mortale l'entrata nella Terra Pura dell'Occidente, 
una sorta di paradiso terrestre dal quale si passava, senza pericolo alcuno 
di ricadute, nel Nirvana. Fin qui il nucleo mitico dell'amidismo, che, pur 
essendo nel suo complesso una creazione tipicamente cinese, fa risalire le 
proprie testimonianze più antiche a dei testi di Nagaruna e di Vasubandhu 
e che ha in un gruppo di Sitra accentrati attorno alla figura di Amida, 1 suoi 
testi fondamentali. Dal punto di vista dottrinale l'amidismo, che si dividerà 
più tardi in varie scuole e sètte, è rapidamente sintetizzato : la salvezza per 
gli uomini è raggiungibile non grazie alle opere, in qualunque senso intese, 
ma grazie ad una fede assoluta nella infinita bontà e negli infiniti meriti di 
Amida; o, quanto meno, anche ammessa la possibilità per pochi eletti di rag- 
giungere lo stato di Buddha grazie alle '' vie sante ” indicate dalle altre scuole, 
la fede in Amida resta pur sempre la ”' via facile’' aperta alla fragile natura 
umana della maggioranza. In Cina il culto di Amida e le dottrine ad esso col- 
legate, furono introdotte a più riprese grazie a diversi traduttori tra i quali 
emerge Bodhiruci (903-535). Esse furono tuttavia sviluppate e portate a 
compimento da numerosi maestri cinesi tra cui spiccano T'an-luan (476- 
542), Tao-Ch'o (morto attorno al 645 d. C.), e, soprattutto Shan-tao (morto 
nel 681 d. C.). L'amidismo è dunque una forma di fideismo radicale, che si 
vorrebbe definire luterano e che appare ancor più sorprendente per il fatto 
che Amida non è Dio, ma un semplice mortale, sia pure di meriti infiniti. 
Ad un primo sguardo, esso sembra assolutamente atipico rispetto alle espe- 
rienze buddhiste che abbiamo visto finora; e ben si capisce come generazioni 
di studiosi europei si siano affannati a cercarne una giustificazione fuori dalla 
tradizione indiana, postulando influssi iranici, mediorientali e perfino cristiani. 
Ma un esame più attento rivela subito come anche l’amidismo sia a suo modo 
coerente con le premesse buddhiste di cui costituisce una conclusione orga- 
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nica, pur se sotto molti aspetti tanto lontana da quelle dello Zen o della scuola 
T'ien-t'ai. Per comprendere ciò è necessario tenere presente brevemente la 
differenza fondamentale tra buddhismo Hinayana e buddhismo Mahdyana. 
Il primo rivendicava come è noto un rigido determinismo etico secondo il 
quale ogni situazione umana non era che la conseguenza per cosi dire matema- 
tica delle azioni compiute da quell'individuo nel. passato e nelle esistenze : 
precedenti: da questo determinismo non vi era modo di uscire e solo l'atteg- 
giamento meritorio dell'individuo stesso poteva provocarne l'entrata nel 
Nirvana. Era una dottrina affascinante nella sua spietata rigidezza, ma limitava 
la vita del buddhismo come religione ad una serie di esperienze personali 
nettamente isolate e impediva il formarsi di una grande esperienza religiosa 
collettiva e di massa. L'ideale del buddhismo Hinayàna era dunque l'Arhat, 
l'individuo che in solitudine persegue la propria personale salvezza attraverso 
il comportamento etico senza macchia, la pratica meditativa, l'estasi e l'in- 
tuizione. Il Mahayana, invece, tramuta il buddhismo in una grande religione 
universale sostituendo all'ideale dell’Arhat quello del Bodhisattva, colui che 
pur avendo accumulato meriti sufficienti, rinuncia momentaneamente ad en- 
trare nel Nirvana per aiutare la redenzione degli altri uomini. Ciò significava 
evidentemente una frattura nel rigido determinismo e stabiliva il principio 
del '’ trasferimento dei meriti '': di fianco alla grande strada della Saggezza 
si apriva nella via per il Nirvana quella della Compassione, dell'Amore (Ka- 
rund). Premesso questo, appare chiaro come il mito di Amida non sia in realtà 
che un potenziamento infinito della figura del Bodhisattva, un'applicazione 
assoluta e totale del principio del '' trasferimento dei meriti”. Ma anche su 
un piano più generale, l'amidismo si ricollega senza scosse alla tradizione 
dell'immanentismo cinese. Amida, come indica l'etimologia del suo nome, 
è l'infinito; i suoi attributi ed il suo titolo, Buddha della Luce Infinita e della 
Vita Infinita, lo identificano con la realtà universale senza limiti nel tempo né 
nello spazio. Il rapporto quindi tra Amida e il singolo fedele, è nella sostanza 
identico a quello che intercorre tra universale e particolare nelle altre scuole 
del buddhismo cinese ed è invece infinitamente lontano da quello che inter- 
corre tra il fedele luterano e l'irraggiungibile trascendenza del Dio biblico: 
la fede in Amida non è altro sotto un certo aspetto che il riconoscimento della 
indissolubile unità con la realtà infinita. 

L'altro filone appare anch'esso molto lontano dalle scuole buddhiste 
viste finora e si è sviluppato 1 in forme diverse in due differenti direzioni: si 
tratta della corrente di misticismo esoterico che ha le sue origini nel tantrismo 
dell'India induista e buddhista e che si è diffuso nel Tibet e nell'Estremo 
Oriente. Del primo non è il caso di parlare perché esso gravita logicamente 
nel mondo della filosofia indiana; quanto al secondo, esso ha preso il nome 
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di scuola Chen-yen (della Vera Parola) ed ha avuto fortuna, oltre che in 
Cina, in Giappone, grazie all'opera di K6b6 Daishi (774-835), il quale reca- 
tosi in Cina poco dopo il contemporaneo Dengyò Daishi (che abbiamo già 
visto parlando della scuola T'ien-t'a:), fondò la scuola detta appunto Shin- 
gon ancor oggi estremamente popolare. La scuola Shingon, che si considera 
l'unica esoterica, anche se elementi di esoterismo non mancano, ad esempio, 
nello Zen, è caratterizzata dalla venerazione per il grande Buddha del Sole, 
Mahavairocana (in Giappone, Dainichi) che costituisce l'aspetto statico € 
quindi fondamentale della realtà, di cui il Buddha storico rappresenta l'aspetto 
dinamico e transeunte. Tipico di questa scuola è l'uso di raffigurare la realtà 
e l'attività del Buddha in complicati diagrammi o in affreschi pullulanti 
di mille figure, (mandala) rappresentazioni che stanno in stretto rapporto mi- 
stico-magico con la realtà stessa. Quanto alla Buddhità essa viene raggiunta 
soprattutto grazie alla recitazione di formule mistiche (mantra), all'assunzione 
di speciali positure, e al compimento di particolari cerimonie. Va da sé che 
tutto ciò, e in particolare l'uso dei mandala, ha ispirato una produzione arti- 
stica ricca e spesso felice che ha fatto dei monasteri Shingon dei preziosi 
musei. Dal punto di vista culturale più ampio, l'interesse della corrente risiede 
soprattutto nei suoi aspetti tantrici, di cui sono impressionanti certe analogie 
con le forme più significative del taoismo religioso. In entrambi è rintraccia- 
bile un interesse per la natura che sta tra il magico e il proto-scientifico e che 
ha dato vita ad interessanti dottrine e esperienze nel campo dell'alchimia e 
dell'astronomia, mentre l'uso degli esercizi yoga e delle pratiche sessuali negli 
stadi più elevati dell’iniziazione, stimolavano una primordiale ricerca in sede 
biologica e medica. Ma nel caso particolare del Giappone, la scuola Shingon 
ebbe anche un'altra funzione culturale: la tendenza immaginifica e l'interpre- 
tazione dei concetti astratti in simboli concreti, favori infatti la convergenza 
del buddhismo con l'antica religione locale dello Shintò. K6bò Daishi, infatti, 
è considerato dalla tradizione l'inventore della dottrina sincretistica del 
Ryobu Shintò (Shintò dal Duplice Aspetto) secondo cui le divinità del '' Pantheon '' 
indigeno non erano che particolari incarnazioni dei Buddha e dei Bodhisattva : 
dottrina su cui più o meno si fondò nei secoli successivi, la pacifica convivenza 
dell'animo di ciascun giapponese di due fedi radicalmente diverse. 


VIII. LA RIPRESA DELLA TRADIZIONE AUTOCTONA 


Il periodo d'oro del buddhismo cinese si chiude circa un secolo prima 
della fine della dinastia T'ang, alle cui sorti ed alle cui fortune è tanto inti- 
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mamente legato. Il regno dell'imperatore Wu-tsung tra l'841 e 1840 segna 
la fine di un lungo periodo di tolleranza e di benevolenza dell'autorità im- 
periale nei confronti delle religioni e delle dottrine di origine straniera. I 
primi a fare le spese della nuova politica di sciovinismo culturale furono i 
manichei contro cui si pubblicò nell'843 un decreto imperiale. Due anni 
più tardi nell'845, un decreto analogo, anche se meno severo, fu diretto 
contro il buddhismo. Questa politica ovviamente coincise con la ripresa 
delle tradizioni filosofiche antiche e la favorî. Wu-tsung stesso era un fervente 
taoista e la tradizione taoista, che pure si era mantenuta vivace durante gli 
ultimi secoli, ricevette cosi nuovo impulso. Assai più vivace e significativa 
risulta comunque nel corso del nono secolo la ripresa della tradizione confu- 
ciana che, a prescindere da alcune testimonianze isolate, si poteva conside- 
rare ormai scomparsa da molti secoli. Il primo personaggio di rilievo della 
ripresa confuciana è Han Yi (768-824). Si tratta di un letterato il cui interesse, 
più che strettamente filosofico, è storico e culturale e riguarda soprattutto 
la polemica rivendicazione del modello confuciano del saggio come uomo 
colto ed erudito, contro ogni deviazione buddhista e taoista. In questo senso, 
anzi, si sarebbe tentati di definire Han Yii l'ultimo dei confuciani antichi 
più che il primo dei neo-confuciani. La sua polemica contro il buddhismo 
(notissimo è il suo memoriale al trono con il quale protestava contro l'arrivo a 
Pechino e l'adorazione di una nuova reliquia del Buddha) lo porta ad una 
schietta rivendicazione di '' nazionalismo '' culturale e ad una definizione della 
sinicità come insuperato modello di viver civile. Cinese non è per Han Yii, 
chi sia nato in Cina, ma chi accetti i valori elaborati da una lunga tradizione 
di cultura che va dai primi leggendari sovrani al Duca di Wen, da questi a 
Confucio, da Confucio a Mencio. Che 1 cinesi, depositari di tanta superiore 
saggezza, accogliessero da lontani paesi barbari nuove dottrine, sembrava a 
Han Yii il colmo della abiezione e della sciocchezza. Ma se l'interesse che 
egli presenta è soprattutto culturale e letterario non mancano alcuni punti 
tipicamente filosofici di rilievo, contenuti nei due discorsi, Yiian Hsing e Yiian 
Tao (Sull'origine della Natura e del Tao). Il primo punto è costituito dalla ri- 
vendicazione dell'assoluto primato di Mencio, tra i discepoli di Confucio. 
Tale primato sarà sostanzialmente accettato da tutti 1 neo-confuciani posteriori, 
e influenzerà tutta la tradizione in senso monistico e in senso ottimistico. Ana- 
logamente risale ad Han Yi la dottrina, divenuta poi classica, della "’ Trasmis- 
sione del Ta0'' secondo cui la verità si sarebbe tramandata di generazione in 
generazione attraverso una fila di pensatori ortodossi iniziata coi re leggendari 
e conclusasi con Mencio. Non è difficile notare in questa dottrina una analogia 
con quella zenista della ’’ trasmissione della lampada '. Infine Han Yi nel 
suo Yiian Hsing espone una dottrina sulla Natura umana assolutamente di- 
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versa di quella di Mencio in cui si parla di tre gradi di natura : quella superiore 
quella mediana e quella inferiore. Quella superiore è totalmente buona: 
quella mediana può essere o buona o cattiva; quella inferiore è totalmente 
cattiva. Il tema tipicamente confuciano della Natura, torna anche nel titolo 
dell'opera più importante di un giovane contemporaneo di Han Yii, Li Ao 
(morto attorno all'844) le cui dottrine filosofiche di importanza assai maggiore 
che non quelle del predecessore, sono contenute soprattutto nel Fu- -hsinig 
Shu (Saggi sul ritorno alla Natura). Se Han Yi sembrava ideologicamente più 
vicino ai confuciani classici, Li Ao prelude già alla impostazione problematica 
che sarà tipica dei neo-confuciani. Il distacco è soprattutto nel tentativo di 
inserire 1 valori dell'etica e della storia non più in una cornice di tipo es- 
senzialmente cosmologico, come era avvenuto fino ai primi secoli dell'era 
volgare, ma in una visione speculativa più complessa che, nonostante le aspre 
polemiche, molto doveva all'insopprimibile apporto della metafisica e della 
gnoseologia buddhista. Tale influsso si ritrova, ad esempio, nel modo in cui 
è trattata l'antica contrapposizione confuciana, tra la Natura (Hsing) e Emo- 
zioni (Ch'ing); dove il primo concetto riprende la immutabile sostanzialità 
del Vuoto, e il secondo la irrealtà sempre variabile dei pensieri e delle conce- 
zioni personali. L'ideale del saggio non consiste più nel classico equilibrio 
tra doti personali e cultura, ma si riassume nel Ming, un antico concetto confu- 
ciano che può essere reso con '' Illuminazione '’ intesa quasi, zenisticamente, 
come non-pensiero. Anche l'iter per divenire un saggio ricorda quindi in 
parte quello dei monaci Zen soprattutto nella ripresa del problema di come 
voler l'assenza di volontà; il Fu-hstng Shu (II) dice infatti: «Le Emozioni non 
sono che convulsioni della Natura. Se uno sa che esse sono delle convul- 
sioni, le convulsioni stesse spariscono. Quando la mente è in stato di calma 
e non di agitazione ogni pensiero corrotto s'arresta naturalmente. Fintanto che 
la Natura è ”' illuminata "”’, non può prodursi alcuna convulsione. Arrestare 
le Emozioni attraverso l'Emozione richiede una grande Emozione. Può 
l'Emozione essere effettivamente bloccata dall’Emozione? ». 

Ossia in parole più piane: il turbamento delle Emozioni può essere eli- 
minato solo realizzando la loro fondamentale irrealtà, mai attraverso una 
spinta emozionale tendente a sradicarle ed annullarle. Un altro contributo 
importante di Li Ao, consiste nell'avere sottolineato ed interpretato l’espressione 
del Grande Studio che dice: «lo sviluppo della conoscenza consiste nella 
investigazione delle cose ». 

Attorno alla interpretazione di questa espressione e soprattutto del con- 
cetto di '’ Investigazione delle Cose" (Ko Wu), si articolerà gran parte delle 
polemiche metafisiche e gnoseologiche dei neo-confuciani da Chou Tun-yi 
a Wang Yang-ming. 
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Mentre in Cina durante gli ultimi secoli del primo millennio si assiste 
alla ripresa confuciana, fuori dalla Cina il buddhismo continua a godere di 
grande slancio e popolarità. In particolare, in Giappone alcune figure in rilievo 
sembrano preludere alla grande fioritura di nuove scuole che caratterizzerà 
i secc. XII e XIII; tra esse spicca quella di Genshin (942-1017), un monaco 
autore oltre che di opere pittoriche, di un saggio sull'oltre tomba che costitui- 
sce uno dei primi testi dell'amidismo giapponese. Nel Vietnam la tradizione 
buddhista e in particolare quella Zen (Vietn. Thiem) era sempre stata parti- 
colarmente vivace, ma quando nel 939 il paese riconquisterà la propria indi- 
pendenza dalla Cina, il buddhismo riceverà nuova spinta e nuovo slancio 
assumendo le vesti di fede nazionale contro 1 letterati confuciani sospetti di 
lealismo verso l'oppressore cinese. Tuttavia non mancano nomi di rilevo 
anche nella tradizione confuciana e vari funzionari e letterati alla corte dei 
T'ang saranno di origine vietnamita. Una situazione sostanzialmente analoga 
si registra in Corea dove, nonostante la preponderanza ideologica e organiz- 
zativa della chiesa buddhista, non mancano i seguaci di Confucio. Basterà 
ricordare il nome di Sol Ch'ong (vissuto nella seconda metà del VII sec.), 
grande codificatore del canone confuciano nel suo paese. 
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IL NEO-CONFUCIANESIMO E I MAESTRI DEL SECOLO XI 


I. GLI INIZI DELLA SPECULAZIONE NEO-CONFUCIANA 


Han Yi e Li Ao avevano precorso più che non avessero iniziato la nuova 
tradizione di pensiero. Subito dopo la loro morte tra la metà del IX e l’inizio 
dell'XI sec., non si annoverano pensatori di particolare rilievo; il tramonto 
della dinastia T'ang e la seconda fase di frazionamento che precede il sorgere 
della nuova grande dinastia dei Sung, erano poco propizi alla speculazione 
filosofica e all'attività culturale. Ma non appena i Sung avranno unificato gran 
parte del paese, vedranno la luce, nel breve giro di ventidue anni almeno 
cinque pensatori di grande rilievo, che dominano la scena culturale di tutto 
l'XI sec. DI questi cinque pensatori, uniti tutti tra di loro da vincoli di paren- 
tela o di amicizia o di dibattito dottrinale, quattro sono canonizzati fra 1 
massimi esponenti della ortodossia neo-confuciana, il quinto, Shao Yung, 
appartiene forse piuttosto a quella tradizione di neo-taoismo religioso e proto- 
scientifico di cui abbiamo parlato e segna una fase di passaggio da questa al 
neo-confucianesimo ; tuttavia 1 suoi legami con i contemporanei sono piuttosto 
stretti, e d'altra parte, Chu Hsi riconoscerà tanto esplicitamente il proprio 
fondamentale debito verso questo pensatore, da far sf che egli meriti un posto 
di fianco agli altri iniziatori della scuola. Schematicamente, gli sviluppi della 
tradizione neo-confuciana possono essere riassunti cosi: attorno alla metà 
dell'XI sec. Chou Tun-yi, Shao Yung e Chang Tsai elaborano i primi temi 
di tutta la tradizione. Uno o due decenni più tardi, due più giovani con- 
temporanei di questi maestri, i fratelli Ch'eng, porteranno il loro contributo 
personale e allo stesso tempo inizieranno la organizzazione sistematica del 
pensiero della scuola; ma saranno d'altro canto proprio essi a dare origine, 
sia pure in forma appena accennata, alla scissione del neo-confucianesimo in 
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due scuole rivali, scissione che si perpetuerà nei secoli seguenti. Una genera- 
zione costellata di pensatori minori divide i fratelli Ch'eng dai due grandi 
pensatori del XII sec. Da un lato Chu Hsi, massimo esponente della scuola 
che una tradizione ormai invalsa, anche se imprecisa, indica con l'appellativo 
di ”’ razionalista ''; tale scuola, che deve alla personalità dominante di Chu 
Hsi gran parte della propria fortuna diventerà in breve la filosofia e l'ideologia 
ufficiale non solo della Cina, ma di tutti i paesi dell'Asia orientale fino 
all'epoca contemporanea. Dall'altro lato Lu Chiu- ‘yin, darà inizio alla scuola 
detta "’ idealistica '’, che avrà circa tre secoli più tardi il proprio massimo 
rappresentante in Wang Yang-ming. Per una più chiara comprensione del 
pensiero dei filosofi che seguono, è necessario tenere presente alcune consi- 
derazioni generali sia sulla scuola nel suo complesso, che sul rapporto dei 
filosofi con la società del loro tempo. Con il neo-confucianesimo della dinastia 
Sung, si codifica, infatti, ed assume valore determinante l'antica tendenza 
tipica del confucianesimo ad identificare le funzioni del pensatore con quelle 
del politico e dell'amministratore. Quasi tutti 1 maestri della scuola saranno 
dei Mandarini che occuperanno posizioni di primissimo piano nella struttura 
della società imperiale: ministri, funzionari, generali spesso con responsabilità 
determinanti in momenti cruciali della storia cinese; inoltre essi fonderanno 
una scuola in senso molto più stretto e organico di quanto non avesse cono- 
sciuto la tradizione confuciana antica; tutto ciò fa sf che siano facilmente ri- 
conoscibili attraverso l'arco del neo-confucianesimo una serie di caratteristiche 
storico-organizzazionali che illuminano significativamente anche il pensiero 
della scuola stessa. Come si è già visto a proposito' di Li Ao, nonostante 
la polemica molto aspra e sistematica contro il buddhismo, l'influsso di questo 
ultimo è evidentissimo in tutto il pensiero neo-confuciano. In certa misura, 
insomma, la nuova impostazione di derivazione buddhista rovescia totalmente 
tutto il quadro della dottrina filosofica. Laddove per Confucio e per Mencio 
tutto il discorso moveva da una esigenza etica e da una sottile base cosmologica, 
i neo-confuciani si muovono in una problematica filosofica molto più vasta e 
complessa. Tutto ciò non giustifica però l'affermazione di taluni secondo cui 
i neo-confuciani non erano che dei ’’ buddhisti travestiti ”’ ; il loro pensiero (e, 
prima ancora, la loro biografia) testimoniano invece come neicanie le inno- 
vazioni essi si muovano su un terreno tipicamente confuciano proponendo 
‘delle risposte nuove a esigenze non dissimili da quelle dei maestri del periodo 
classico. In particolare le connessioni di quasi tutti 1 maggiori maestri con la 
cosa pubblica faceva sf che i programmi politici e 1 problemi amministrativi 
avessero nell'economia del loro pensiero un posto amplissimo e fondamen- 
tale. D'altro lato l'affermazione ormai assoluta del sistema mandarinale, se- 
condo il quale 1 funzionari dello Stato venivano scelti attraverso esami di 
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merito almeno teoricamente aperti a tutti, fece si che in ogni distretto e in 
ogni provincia sorgessero scuole e accademie neo-confuciane; queste avevano 
quindi una diffusione e una organicità incomparabilmente maggiore rispetto 
alle piccole scuole private che nel passato si erano formate attorno ai singoli 
maestri €, probabilmente, anche rispetto alle scuole esistenti nei maggiori 
monasteri buddhisti. Ciò favorirà senza dubbio il diffondersi in Cina durante 
le ultime dinastie di una concezione erudita e in alcuni casi libresca, arida e 
scolastica della cultura, in cui gli impulsi vivi e i tentativi di rinnovamento 
venivano sempre più bloccati dal carattere rigidamente codificato di un sapere, 
che era necessario per adire alla carriera amministrativa. Tale processo d'altro 
canto, sarà facilitato dalla tendenza alla rigida canonizzazione dei testi antichi. 
La dottrina della Trasmissione del Tao (Tao T"ung), secondo la quale la verità 
era tramandata dai tempi più antichi attraverso una linea ininterrotta di pen- 
satori, fece si che i testi di questi pensatori fossero considerati sacri in quanto 
depositari di ogni saggezza, mentre chi si trovava al di fuori della linea orto- 
dossa era bollato per sempre. 

Premesse queste caratteristiche comuni a tutta la tradizione neo-confu- 
ciana, possiamo ora vedere più da vicino 1 contributi particolari di ogni sin- 
golo pensatore. Per ragioni di brevità espositiva vedremo i maestri dell'XI sec. 
non in se stessi, ma piuttosto in funzione della sintesi di Chu Hsi; questo 
senza dubbio costituisce una parziale ingiustizia nei confronti dei’ precursori, 
ma permette di individuare nel loro pensiero gli aspetti più vivi e più duraturi 
ed evita una duplice trattazione di concezioni uguali o analoghe. 

L'uomo a cui è riconosciuto il titolo di padre della filosofia neo-confuciana, 
è Chou Tun-yi (1017-73), nato nella Cina meridionale. La sua biografia 
è tipica degli uomini della scuola e narra di una vita trascorsa senza gravi 
scosse tra cariche amministrative di non grande rilievo e periodi dedicati 
all'insegnamento. Alla sua fortuna di maestro, infatti, più ancora che alle sue 
dottrine filosofiche, era legata la sua fama presso 1 contemporanei. Quanto 
al suo pensiero, esso è racchiuso in due opere, una delle quali brevissima; 
esse sono il T'as-chi T'u-shuo (Spiegazione del Diagramma del Grande-polo) e lo 
Yi T'ung-shu (Commentario alle Mutazioni). La prima opera illustra e spiega 
un complesso diagramma, tracciato dallo stesso Chou, che riassume in sintesi 
tutto il processo di formazione e di mutazione continua della realtà. Sembra 
indubbio che la ispirazione del Diagramma non sia esclusivamente confuciana; 
in opere contenute nel canone taoista, infatti, si trovano delle esposizioni 
grafiche analoghe, e anche i Mandala delle scuole buddhiste esoteriche non 
sono di intendimento molto differente. Nononostante l'analogia profonda, 
vi è però una differenza sostanziale fra la prospettiva dei taoisti e quella di 
Chou. Per i primi il Diagramma serve da base a dottrine che mirano ad assi- 
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curare, attraverso pratiche alchimistiche e magiche un dominio dell'uomo 
sulla natura; Chou Tun-yi vede invece nell'uomo il momento culminante 
e più completo della natura stessa: almeno in parte, rispetto alle polemiche 
tra confuciani e taoisti del tempo antico 1 punti di vista sembrano paradossal- 
mente invertiti. 

Molte delle linee fondamentali del Diagramma e delle concezioni che lo 
accompagnano, non si discostano sensibilmente da quello della vecchia cosmo- 
logia tradizionale. In esso entrano tuttavia alcuni concetti che saranno fonda- 
mentali nei pensatori più tardi e sono almeno nel loro preciso significato, degli 
apporti originali di Chou Tun-yi. Tra questi sono soprattutto i due concetti 
del Non-polo e del Grande-polo, la cui assoluta identità è ribadita dalla 
prima, ellittica espressione con cui si apre il Commento al Diagramma: Wu-chi 
erh T'as-chi (Il Non-polo! e allo stesso tempo Grande-polo!). Sul senso preciso 
di questa espressione tutt'altrg che esplicita, sono state avanzate numerose, 
contraddittorie ipotesi, ma la tesi più condivisa è che questa coppia di concetti 
stia per indicare e riassumere il momento costante e immutabile della realtà, 
segnando in certo modo una fase di transizione tra l'idea antica di Tao e quella 
che istaurerà Chu Hsi di Ls (Ordine naturale). Visto che il concetto di Chi 
contiene l'idea del perno, del centro, dell'architrave di una struttura, e che più 
in particolare serviva ad indicare il polo astronomico ossia l'asse attorno a cui 
ruota la terra, è lecito pensare che l'identificazione dei due concetti sia stata 
scelta da Chou per suggerire l'idea che il perno attorno al quale sì Organizza 
tutta la realtà sia in effetti non qualche cosa dotato di una propria realtà indi- 
viduale, ma piuttosto un centro d'ordine in sé inesistente (Wu). L'invenzione 
di questa coppia di concetti quindi, servirebbe a confermare e a chiarire l'idea 
di un universo non governato o ordinato da una forza distinta (interna od 
esterna ad esso), ma piuttosto da un rapporto di muta interdipendenza tra le 
singole parti il cui equilibrio si organizza attorno ad un Grande-polo che però in 
sé è piuttosto un Non-polo. Un altro contributo importante di Chou al pensiero 
successivo è quello del concetto di Ch'i. Nel linguaggio comune Ch'i significa 
vento, soffio, aria o atmosfera. Esso acquista qui però il senso di soffio pri- 
mordiale e quindi di materia allo stato indifferenziato, omogeneo, invisibile, 
prima; di aspetto materiale di tutti 1 singoli oggetti poi. Chou, e qui sta in 
particolare l'innovazione, indica come Ch'i sia lo Yin e lo Yang, che i cinque 
elementi fondamentali. L'alternarsi dialettico dei primi due e dei secondi 
cinque, quindi, perde gran parte della importanza che gli attribuiva la cosmo- 
logia tradizionale per l'emergere di questo nuovo protagonista, una realtà 
che è ad un tempo materia ed energia. Le ultime espressioni del Commento 
al Diagramma sono dedicate all'uomo visto come parte più alta e nobile della 
natura i cui principi e le cui doti egli possiede in massimo grado. La coscienza 
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e le cinque classiche virtù cardinali di cui egli è dotato non sono quindi che 
gli aspetti più elevati e complessi di tutto l'universo naturale. Se nel Com- 
mento al Diagramma l'uomo appare, con sensibile innovazione rispetto al con- 
fucianesimo classico, come una parte della natura, piuttosto che qualche cosa 
in contrapposizione con essa, nell'altro testo di Chou, il Commentario alle 
Mutazioni, questa concezione viené ripresa e sviluppata, ma con delle conclu- 
sioni etiche sostanzialmente fedeli all'insegnamento antico e soprattutto a 


quello di Mencio. 


II. SHAO YUNG E CHANG TSAI 


Di pochi anni più anziano rispetto a Chou Tun-y1, fu Shao Yung (1011- 
1077) la seconda figura di grande rilievo tra i filosofi dell'XI sec. Come si è 
già accennato, Shao Yung non può essere considerato un confuciano nel senso 
stretto della parola; le opere e 1 grandi repertori posteriori della scuola non 
lo includono tra 1 maestri ortodossi; la sua biografia d'altra parte conferma 
come egli fosse piuttosto un taoista e come la sua influenza su Chu Hsi abbia 
avuto il risultato di inserire nella tradizione neo-confuciana degli elementi 
taoisti. Egli infatti rifiutò sempre decisamente di occupare qualsiasi carica 
pubblica, anche se la sua rinomanza come maestro lo tenne spesso in contatto 
con i maggiori politici del suo tempo; trascorse cosf quasi tutta la propria 
esistenza in una modesta abitazione presso la capitale. Le leggende e gli aned- 
doti che i biografi tramandarono di lui sono tipici degli '’ eremiti '’ amanti 
del Tao e altrettanto tipica è in questo senso il titolo di un suo scritto che si 
chiama Yii Ch'iao Wen-tui (Conversazioni tra un pescatore e un tagliaboschi). Il 
suo titolo filosofico più comprensivo è tuttavia il Huang-chi Ching-shih (Crono- 
logia Cosmica). In questa opera sono contenute le sue più interessanti dottrine 
che rivelano una affinità notevole con certe idee di Pitagora; e la cosa appare 
tanto più degna di nota in quanto le affinità si estendono a certi dettagli, che 
regolavano la vita del saggio cinese come quella del maestro ellenico : entrambi 
infatti erano vegetariani, seguivano del proprio nutrimento determinate pre- 
scrizioni, si abbigliavano in una determinata maniera. Sul piano filosofico col- 
pisce la grande importanza che entrambi riconoscevano al numero e l'interesse 
delle leggi dell'armonia musicale che da questo riconoscimento derivò. Men- 
tre la cosmologia era vista da Chou Tun-yi come un equilibrio dinamico di 
forze diverse e come un moto continuo di impercettibili mutamenti, per Shao 
Yung, essa è tutta espressa da una emblemologia in cui i numeri hanno un 
ruolo preponderante. La utilizzazione che Shao Yung compie del Libro delle 
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Mutazioni e dei suoi simboli, non è molto dissimile da quella utilizzata, circa 
ottocento anni prima, da Wang Pi. Nel complesso ordinamento di Shao 
Yung una cosa è particolarmente interessante da notare; ed è che egli ordinò 
i sessantaquattro simboli esagrammatici secondo una sucessione che alterava 
l'ordine tradizionale: alcuni secoli più tardi Leibnitz crederà di trovare nelle 
dottrine del cinese (che egli attribuiva però all’antichità più remota) un pre- 
corrimento della propria aritmetica binaria. Il fatto che i simboli delle Muta- 
zioni e i numeri scandiscano con tanta chiarezza i ritmi della realtà condusse 
Shao Yung alla conclusione che esistessero dei ritmi cosmici di sviluppo e di 
decadenza. Egli elaborò quindi una cronologia cosmica estremamente com- 
plessa. Si tratta comunque non di una evoluzione verso una meta determi- 
nata, ma piuttosto di un eterno succedersi di cicli amplissimi. Questa visione 
cosmica si riflette esattamente anche nel mondo politico che, sotto l'influsso 
della evoluzione naturale, segue dei ritmi ciclici sempre uguali di decadenza 
e di ritorno alle origini. Poiché i secoli del nostro millennio corrispondono 
ad un momento in cui l'universo, passato l'apice di un ciclo cosmico, si avvi- 
cina al tramonto, il governo politico non può che conoscere un progressivo 
deterioramento, secondo lo schema contenuto nel Kuan-wu P'ien (Trattato 
sulla osservazione delle cose, II): « Colui che governa secondo il principio della 
non-attività (Wu Wei) è un Sovrano (Huang); chi usa l'umanità e la buona 
fede è un Imperatore (71); chi usa la giustizia e il rispetto dei riti è un Re 
(Wang); chi usa l'inganno e la forza è un Tiranno (Pa). Più in basso del go- 
verno del Pa non vi è che quello dei barbari, e più in basso che quello dei 
barbari quello delle bestie ». 

Secondo Shao Yung (e Chu Hsi condividerà sostanzialmente questa 
opinione) è dai secoli della dinastia Han che non si conoscono governanti 
superiori alla qualifica di Re e degli Han in poi le cose sono andate continua- 
mente peggiorando. Ma al pessimismo politico non corrisponde una visione 
pessimistica dell'uomo e della sua natura; come il predecessore, anche Shao 
Yung ritiene che l'uomo sia la più alta di tutte le creature. Una delle caratte- 
ristiche che rendono l'uomo sublime tra tutte le creature è la sua capacità 
di « osservare le cose dal punto di vista delle cose ». Con questa espressione 
Shao intende dire che l'uomo può liberarsi dalla aleatorietà e erroneità della 
osservazione soggettiva € personale con la ”' osservazione oggettiva '", ossia 
la Fan Kuan (letteralmente: « osservazione rovesciata, ossia che giunge al 
soggetto invece che partirne »). Questa osservazione oggettiva permette di 
evitare che le cose siano forzate negli schemi dei pregiudizi individuali; essa 
si realizza utilizzando « gli occhi di tutti gli uomini come nostri occhi e le loro 
orecchie come nostre orecchie », in modo da formare un corpo unico per la 
comprensione della natura. Si può quasi parlare dunque di un tentativo di 
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costruire le basi della obiettività scientifica grazie al superamento della sog- 
gettività nella comunità degli osservatori. 

Tre anni dopo Chou Tun-yi nacque Chang Tsai (1020-77). Trascorso 
un periodo di interesse dedicato al buddhismo e al tacismo, Chang Tsai 
fu conquistato dal neo-confucianesimo, di cui divenne uno dei più rinomati 
maestri. Il suo pensiero è raccolto in diverse opere tra le quali giova ricordare : 
Yi Shuo (Commento alle Mutazioni), e Cheng Meng (Corretto Insegnamento per 
la gioventù) una parte del quale è anche nota separatamente con il nome di 
Hsi Ming (Iscrizione Occidentale) perché figurava sulla parete occidentale del. 
l'aula in cui Chang Tsai insegnava. I suoi contributi maggiori al pensiero suc- 
cessivo vanno accertati innanzitutto nella ulteriore elaborazione del concetto 
di Ch'i, che egli riprese da Chou Tun-yi precisandolo e ampliandone la portata; 
in secondo luogo nell'interesse per il mondo fisico che si concreta in una 
serie di osservazioni di tipo astronomico, botanico, e biologico e che avranno 
un peso rilevante nella componente enciclopedica nella tradizione neo- 
confuciana posteriore; infine nel porre l'accento sulla armonia universale, 
il che attenua sensibilmente il movimento dialettico tipico di tutto il pensiero 
precedente (tendenza già registrata nell'iniziatore della scuola), e riafferma 
l'unità di Uomo e di Cosmo pur salvaguardando l'essenziale individualità 
dei due momenti; infine avviando con una impostazione nuova, la conclu- 
sione primitiva della millenaria disputa sulla Natura Umana. Del Ch'i, questa 
specie di soffio cosmico materiale, da cui e in cui hanno origine tutte le cose, 
Chang Tsai dice: «Il Grande Vuoto non può essere senza Ch'i. Il Ch' non 
può che consolidarsi in oggetti fisici, ma gli oggetti fisici a loro volta non pos- 
sono che dissolversi di nuovo nel Grande Vuoto ». E, ancora, egli afferma: 
"La assoluta informità del Grande Vuoto costituisce l'essenza del Ch's. 
Il suo consolidarsi o dissolversi costituisce la manifestazione del Ch'i... 
Il Ch'i che a volte va verso l'alto e a volte va verso il basso, è l'origine della 
pienezza e del vuoto, la sorgente del moto come della quiete: ciò che va su 
è ciò che è leggero, la parte Yang; ciò che va verso il basso è ciò che è pesante, 
la parte Yin... Quando il Ch'i si consolida, prende forma e diviene visibile. 
Quando il Ch'i non si consolida e non ha forma, non è visibile. Dopo il pro- 
prio consolidamento si manifesta nel mondo esterno, ma quando si dissolve 
st può dire che esso si annulla? ». 

Da queste espressioni risulta che il Ch'{ costituisce una specie di materia 
primordiale che nella uniformità della sua essenza in stato di quiete assume 
l'aspetto di Grande Vuoto, e dalla quale prendono forma tutti gli oggetti 
del mondo fisico. Un altro punto interessante dei passi citati, è quello che 
definisce lo Yin e lo Yang come due semplici modi o momenti del Ch'i. I due 
antichi principi cosmologici perdono quindi la loro importanza fondamentale. 
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Che il Ch'i tuttavia, nonostante l'importanza preponderante riservatagli nel 
sistema di Chang Tsai, non si risolva in volontà cieca, ma necessiti di fianco 
a sé e in sé di una razionalità ordinatrice è dimostrato da quanto Chang Tsai 
dice a proposito della Natura umana, e che verrà ripreso da Chu Hei. Si tratta 
della dottrina della duplicità della Natura umana, in cui una parte, ricevuta 
direttamente dal Cielo, è totalmente buona, e l’altra, di carattere fisico, può 
invece essere sia buona che cattiva; infatti (Cheng Meng, I e VI): «dal Grande 
Vuoto deriva il termine Cielo, dalle evoluzioni del Ch': deriva il termine Tao. 
Dalla combinazione ‘del vuoto con il Ch'i deriva il termine Natura (Hstng). 
Dalla combinazione della Natura con le facoltà intellettive e percettive deriva 
il termine Coscienza (Hsin) ... Quando esistono le forme fisiche, esiste anche 
la natura fisica, ed è solo la trasformazione di questa in qualcosa di totalmente 
buono che permette la conservazione della Natura del Cielo e della Terra. 
Quindi è nella natura fisica, che si trova ciò che l'uomo superiore non consi- 
dera la propria Natura (vera) ». 

La precisazione dei concetti di Natura del Cielo ossia Natura assoluta 
e razionale, e Natura fisica, ossia natura del Ch' nonché il loro rapporto 
costituiscono probabilmente il contributo più importante dato da Chang 
Tsai al pensiero della scuola. 


III. I FRATELLI CH'ENG E I DUE INDIRIZZI DEL NEO-CONFUCIANESIMO 


Meno di due decenni dopo i primi maestri, nacquero a distanza di un 
anno l'uno dall'altro due fratelli, che occupano un posto di particolare ri- 
lievo nella storia del pensiero cinese: Ch'eng Hao (1032-85) e Ch'eng Yi 
(1033-1108). Nipoti di Chang Tsai, allievi di Chou Tun-yi, amici di Shao 
Yung e degli altri pensatori del loro secolo, 1 due fratelli Ch'eng ebbero modo 
di sviluppare le quasi leggendarie doti naturali di cui parlano 1 biografi in 
un ambiente culturale vivacissimo e maturo. Il loro lavoro è raccolto comples- 
sivamente in Erh Ch'eng Ch'iian-shu (Opera Omnia dei due Ch'eng) in cui di 
fianco ad opere esplicitamente attribuite a Ch'eng Hao, come il Ting Hsing 
Shu (Come Pacificare la Natura Umana e di fianco a opere esplicitamente attri- 
buite a Ch'eng Yi, come il Yi Chiian (Commentario alle Mutazioni), figurano opere 
la cui paternità non è esattamente specificata come se fossero frutto del lavoro 
cumulativo dei due fratelli. Questa incertezza è tanto più deprecabile, in quanto 
i due fratelli, considerati fino ai giorni nostri inscindibili rappresentanti di 
una unica scuola, sono stati recentemente assunti dal Fung Yu-lan e, sulla sua 
scia, da molti studiosi, come gli iniziatori di quella spaccatura ideologica del 
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neo-confucianesimo, che si perpetuerà fino al secolo scorso. Secondo costoro 
i passi di certa attribuzione e una cauta assegnazione dei brani comuni in base 
ad un criterio di analogia, permettono di identificare una diversa interpreta- 
zione, da parte dei due fratelli del fondamentale concetto di Li e del rapporto 
tra metafisico (Hsing Erh Shang, lett. « Ciò che è al di là alle forme materiali ») 
e fisico (Hsing Erh Hsta, lett. « Ciò che è entro le forme materiali »). 

Per precisare quindi se sia lecito far risalire da un lato a Ch'eng Y1 l'origine 
della scuola razionalista che avrà in Chu Hsi il suo massimo rappresentante, 
e a Ch' eng Hao l'origine della scuola idealista che avrà il suo massimo rappre- 
sentante in Wang Yang-ming, è quindi opportuno anticipare brevissimamente 
quali saranno 1 punti di maggiore dissenso fra le due correnti. Questi sono 
tre: 1) se la Verità (740) vada ricercata nelle cose e negli eventi esteriori (tesi 
razionalista) o nella coscienza individuale (tesi idealista); 2) se la Verità (Tg0) 
sia raggiungibile attraverso un lungo e faticoso processo graduale (tesi ra- 
zionalista) o grazie a una intuizione immediata (tesi idealista) ; ; 3) se il conoscere 
preceda l'agire (tesi razionalista) o se essi non siano in inscindibile e simul- 
tanea unità (tesi idealista). Ora se non sembra possibile definire con assoluta 
esattezza la posizione dei due fratelli sui punti 2) e 3), non pare a dubbio 
che ci fosse un essenziale contrasto, per quanto riguarda il primo interroga- 
tivo; contrasto che giustifica, anche in mancanza di altri argomenti, un certo 
sapore di lotta fratricida in tutta la grande disputa che contraddistinguerà 
da questo momento il neo-confucianesimo. 

Il maggiore dei due fratelli, Ch' eng Hao, nato nel 1032, percorse rapi- 
damente i gradi della carriera amministrativa e a meno di quaranta anni fu 
nominato censore. A questo punto tuttavia, egli si scontrò con l'uomo che 
conduceva allora la politica imperiale, il grande riformatore Wang An-shih 
(1021-88) e ciò lo costrinse ad allontanarsi dalla corte e a svolgere la propria 
attività in una serie di incarichi provinciali. Wang An-shih fu più un politico 
che un pensatore, anche se in qualche opera egli teorizzò le ragioni delle 
proprie misure innovatrici; egli fu comunque il capo del partito anticonfu- 
ciano, o, quanto meno, confuciano eterodosso, durante l'XI sec. Contro di 
lui stava il partito della ortodossia che aveva in Ssu-ma Kuang il proprio capo 
politico e in Ch' eng Hao il proprio filosofo e dottrinario di maggiore rilievo. 
Cosi, negli accenni di quest ‘ultimo al mondo politico, emerge tutto l'imper- 
turbabile e utopistico ottimismo dei confuciani, preoccupati soprattutto di 
non portare turbamento al naturale procedere delle cose con eccessive ini- 
ziative politiche, e di definire sempre più minuziosamente l'immutabile casel- 
lario della stratificazione della società feudale. A Wang An-shih, Ch'eng Hao 
rimprovera infatti la sua frenesia di provvedimenti legislativi, e ricorda che è 
opportuno fare come l'imperatore Yii il quale mirava ad incanalare le acque 


177 


12 - St. Filosofia, II 


Baruch_in_libris 


Paolo Beonio-Brocchieri 


non ad opporsi al loro corso. Analogamente egli sostiene che una società 
deve basarsi su una oculata e rigida suddivisione delle quattro classi tradi- 
zionali, che sono quelle degli intellettuali, dei contadini, degli artigiani, e dei 
mercanti. Tra queste, quella dei contadini, dovrebbe comprendere l'80 o il 
90% della popolazione, ma, egli dice « vi sono oggi nella capitale più di un 
milione di persone senza lavoro, che per la loro povertà divengono fonte di 
disordine ». 

Ancora una volta, evitando una analisi realistica della situazione di fatto, 
Ch'eng Hao preferisce lamentare genericamente il mutamento intercorso 
rispetto alle condizioni dell'antichità. Ma l'interesse centrale di Ch'eng Hao 
è soprattutto metafisico, ed egli tenta di dare al pensiero neo-confuciano, una 
base razionale ed organica. Per questo egli sviluppa sensibilmente, rispetto al 
predecessori, il concetto di Li, quell'ordine organico ed immanente che è 
in ogni singola cosa ed è allo stesso tempo uguale per ogni cosa. Ma a Ch'eng 
Hao si deve anche il riferimento al T'ien (Cielo o Celeste) per indicare la 
spontaneità, la naturalezza e la universalità di qualcosa. In particolare egli si 
sofferma ampiamente sull'idea di T'ien Li per ribadire la spontaneità e l'univer- 
salità del Li che si trova in ogni cosa. Ma se il Li costituisce la organicità ra- 
zionale di ogni cosa, esso, nell'uomo, si identifica sostanzialmente con la Na- 
tura umana (Hstng). Di conseguenza questa ultima è fondamentalmente buona, 
e il bene non si raggiunge se non affermando intimamente questa identità tra 
Natura umana e Organicità razionale. Ed è su questo argomento (la via per 
giungere alla perfezione morale), che sembra delinearsi il contrasto di fondo 
tra l'idealismo di Ch'eng Hao e l'iter razionalista del fratello. Per il primo 
infatti la preoccupazione maggiore del saggio, deve essere quella di una con- 
tinua meditazione introspettiva che plachi i turbamenti superficiali dell'animo 
in modo da rendere ben visibile la struttura immutabile della Natura: cosi 
come, secondo la classica parabola, la prolungata tranquillità di uno specchio 
di acqua consente il deposito sul fondo di ogni impurità e permette sia perfet- 
tamente visibile la perla che in esso si trova. Si tratta come è facile vedere e 
come 1 razionalisti dei secoli successivi rimprovereranno agli idealisti, di una 
impostazione e di una terapia tipicamente zeniste. 

Rispetto al pensiero del fratello, quello di Ch'eng Yi, nato un anno più 
tardi, è contrassegnato da una spiccata tendenza dualistica. Da un lato egli 
accoglie e ribadisce l'importanza riconosciuta da Ch'eng Hao al Li, ma ad 
esso affianca e contrappone il concetto Ch'i, già elaborato, come abbiamo visto, 
da Ch'ang Tsai; ed è da questo che sono sorte attraverso una specie di evolu- 
zione spontanea tutte le diverse specie di oggetti esistenti. A_ questo primo 
dualismo ne corrisponde strettamente un secondo in sede psicologica. Nel- 
l'uomo infatti sono riconoscibili ad un tempo (e la distinzione è tutt'altro 
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che nuova nella tradizione confuciana) la Natura, che si ricollega al LI, e le 
Emozioni che si ricollegano al Ch'; e dalle quali dipendono gli aspetti volontari 
della personalità e l'alternativa tra bene e male. Sul rapporto tra Natura 
(Hsing) e Emozioni (Ch'ing), Ch'eng Yi dice: « Qualcuno chiese ancora: 
"Le Emozioni della gioia e dell'ira scaturiscono dalla Natura? '. Ch'eng 
Yi rispose: " Sf. Quando un uomo nasce, egli è dotato di Natura. Dal fatto 
di esserne dotato, deriva che esso ha le Emozioni. Se non vi è la Natura 
umana, non vi possono essere Emozioni cattive”. Quindi fu posta una 
seconda domanda: ”' Il rapporto tra le Emozioni e la Natura è uguale a quello 
tra le onde e l’acqua? ””. Ch'eng Yi disse: '' Sf. Quando l'acqua è trasparente 
e tranquilla come uno specchio allora la sua Natura è esattamente ciò che la 
Natura dell'acqua dovrebbe essere. Ma quando l'acqua spumeggia contro 
i sassi o contro la sabbia o cade da una grande altezza, allora si formano grandi 
correnti. Quando il vento soffia su di essa, si formano delle onde, ma le cor- 
renti e le onde sono accidentali rispetto alla Natura dell'acqua. (Analoga- 
mente) nella Natura umana vi sono solo le quattro virtà e non vi è nulla di 
malvagio in essa: ma come non vi possono essere onde se non vi è l'acqua, 
cosî non vi possono essere le Emozioni se non vi fosse la Natura umana ”' ». 

Questo ripetuto dualismo cosmico e psicologico fa si che Ch'eng Yi 
indichi anche, a differenza del fratello, una duplice via di perfezionamento 
morale. Egli accetta l’importanza della meditazione silenziosa predicata da 
Ch'eng Hao (necessaria come nutrimento spirituale) ma predica anche uno 
sviluppo della conoscenza, necessario per il progresso della personalità mo- 
rale. In tutti questi aspetti Ch'eng Yi imposta la problematica della scuola 
razionalista e prelude, quasi un secolo prima, alla grande sistemazione di 
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CHU HSI E LE POLEMICHE DEL SECOLO XII 


I. VITA, OPERE E ORIZZONTE CULTURALE 


Dopo la morte dei fratelli Ch'eng trascorse un periodo di tempo, all’in- 
circa lo spazio di una generazione, occupato da maestri di rilievo secondario. 
Nuovi frutti originali si ebbero con Chu Hsi, nato nel 1130 nel Fukien, 
dove la sua famiglia era discesa dal nord seguendo le fortune, o meglio le 
disavventure, della dinastia dei Sung meridionali, 1 quali sotto l'incalzare 
delle popolazioni barbare del nord avevano visto ridursi i propri domini 
alle province della Cina meridionale. Chu Hsi nacque dunque in un periodo 
drammatico nella storia del millenario impero; egli ricevette tuttavia una 
educazione adeguata e trascorse tutta la propria esistenza secondo 1 tradi- 
zionali modelli della carriera amministrativa, forse senza rendersi molto chia- 
ramente conto che la gloriosa dinastia dei Sung stava vivendo le ore del 
proprio tramonto; pochi decenni dopo la morte di Chu Hsi, avvenuta nel 
1200, la grande invasione mongola condurrà infatti per la prima volta tutto 
il mondo sînico sotto il dominio di una dinastia straniera. Durante la propria 
giovinezza Chu Hsi si occupò oltre che del confucianesimo, del buddhismo, 
del tacismo, di letteratura, di poesia, di scienza militare. Nel 1160, tuttavia, 
incontrò il maestro Li T'ung e da quel momento dedicò tutta la propria 
attenzione solo al confucianesimo. Tre anni più tardi Chu Hsi, si recò a 
corte, ma il suo incontro col nuovo Sovrano non fu fruttifero, e si apri cosf 
per il maestro un periodo in cui la carica di guardiano di un tempio taoista, 
sinecura priva di responsabilità effettive, gli permise di attendere ai propri 
studi, e di iniziare la sua prodigiosa attività di scrittore e di commentatore. 
Nel 1163, egli preparava due opere di commento sui Dialoghi di Confucio; 
dopo una serie di lavori di vario tipo, letterario e storico, e una raccolta di 
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opere dei fratelli Ch'eng, nel 1172 egli compiva (assieme ad altri lavori di 
carattere storico) un nuovo commento ai Dialoghi e al Mencio nonché una 
spiegazione della Iscrizione Occidentale di Chang Tsai; altrettanto produttivo 
era l’anno seguente, il 1173, in cui venivano stese quattro opere dedicate 
tutte ai maestri dell'XI sec. Nel 1175 fu compiuto il Chin Ssu Lu (Raccolta 
di Meditazioni), vera Summa del pensiero del Maestro, e due anni dopo, 
usciva un'altra opera filosofica fondamentale, il Chou Yi Pen Yi (Significato 
fondamentale delle Mutazioni). L'anno seguente, nel 1178, nonostante le ri- 
luttanze di Chu Hsi, aveva termine questo periodo di attività letteraria con 
una ripresa molto intensa di quella amministrativa. Innanzitutto egli venne 
nominato prefetto di Nankang dove tra l’altro egli istitui una celebre Acca- 
demia, che si imporrà come la massima scuola del neo-confucianesimo. Questo 
periodo, attraverso un susseguirsi di cariche di rilievo nelle province e alla 
capitale, durerà fino al 1196 quando Chu Hsi darà di nuovo le proprie di- 
missioni; gli ultimi quattro anni della sua vita, sono nuovamente dedicati a 
lavori letterari, e egli compie tra l’altro un commento alle opere del precursore 
del neo-confucianesimo, Han Yii. A prescindere dal giudizio che si può dare 
sulla vivacità teoretica del suo pensiero, la figura di Chu Hsi si impone innan- 
zitutto per la influenza incommensurabile che egli ha avuto nella storia del suo 
paese. Egli è forse secondo soltanto a Confucio per l'impulso che ha saputo 
dare non solo agli studi dei secoli che seguirono, ma anche alla struttura dello 
Stato e della società e alla loro dottrina. Certo, la elevazione dei commentari 
di Chu Hsi a testi canonici tarparono in breve le ali all'originalità del pensiero 
cinese ed ebbero alla lunga delle conseguenze nefaste: ma questo non può 
essere ascritto a demerito del nostro pensatore, che si impone invece, sia per 
la vastità del propri interessi culturali che per l'equilibrio della sintesi che ha 
compiuto. Nell'economia della storia del pensiero cinese, egli ha saputo occu- 
pare un posto analogo per molti aspetti a quello di Aristotele, San Tommaso, 
Sankara, Leibnitz. Non solo egli, sia pure utilizzando abbondantemente i 
contributi dei pensatori precedenti, seppe creare una sintesi filosofica che per 
organicità non ha eguali nella storia cinese, ma scrisse di storia, di scienze 
naturali, di letteratura e, soprattutto preparò l'edizione di tutti 1 classici con- 
fuciani che fece testo in Asia orientale fin quasi ai giorni nostri. In questo senso 
egli fu il grande codificatore e sistematore della ortodossia confuciana come 
Sankara lo fu di quella indiana o Tommaso di quella cattolica; in particolare 
si deve a lui, anche se essa era adombrata in molti pensatori precedenti, la 
precisazione della teoria del Tao Tung secondo cui la verità fu trasmessa nel 
passato dai re leggendari a Confucio e a Mencio, per poi subire una '’ vacanza ”' 
quasi millenaria, la quale termina solo con Chou Tun-yi, con 1 fratelli Ch'eng 
e, secondo il giudizio delle generazioni posteriori, con lo stesso Chu Hsi. 
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II. IL LI, IL CH'I E L'ORDINE DELL'UNIVERSO 


Uno degli aspetti più sensibili di differenziazione tra il pensiero dei con- 
fuciani antichi e quello dei neo-confuciani, consiste nel fatto che questi ultimi 
avevano una viva esigenza di organicità, di sistematicità di ricerca del fonda- 
mento di tutto il sistema su basi che potremmo chiamare metafisiche. Questa 
inversione, che forse già baluginava tra gli ultimi dei confuciani antichi, fu 
dovuta soprattutto alla influenza sul pensiero cinese della tradizione meta- 
fisica del buddhismo indiano. Si può notare subito che tale inversione, non 
ha una importanza solamente formale. Essa permise a Chu Hsi la costruzione 
di un magnifico ordine metafisico nel quale troveranno la loro risoluzione, 
grazie a una serie di sapienti '' compromessi ”’ (non dissimili da quelli che in 
occidente costituiranno la maggior gloria di Tommaso), alcune delle fonda- 
mentali questioni su cul avevano dibattuto i secoli precedenti. D'altra parte 
i problemi etico-politici si troveranno invece relegati i in posizione non secon- 
daria, ma meno autonoma, ai margini e quasi in appendice al sistema. Questo 
non perché le premesse implicassero una svalutazione del momento etico- 
politico nell'economia della vita umana e dell'ordine universale; Chu Hsi, 
al contrario, come tutti 1 suoi maggiori maestri e colleghi, e come l'apparte- 
nenza stessa alla scuola confuciana imponeva, era fermamente convinto di un 
certo primato della ragione pratica; e la sua carriera, anche se non brillantis- 
sima, di grande amministratore, lo conferma. Il fatto è che molto spesso le 
soluzioni ai problemi politici e 1 dettami di carattere etico, sono dedotti 
dall'esigenza e dalle premesse dell'ordine metafisico piuttosto che desunti 
dall'esame realistico della esperienza storica; ne deriva, come vedremo, una 
astrattezza, una schematicità ed una rigidità che faranno forse della parte 
etico-politica la sezione più debole del pensiero di Chu Hsi, contro cui più 
efficacemente si indirizzeranno le polemiche degli avversari. Sul rovesciamento 
in senso metafisico (questo termine, prestato al pensiero cinese, non può 
che avere un significato strettamente immanentistico) della impostazione an- 
tica, testimoniano per esempio alcuni passi del commento di Chu Hsi ai 
Dialoghi di Confucio, dove le parole dell'antico maestro sono intese in senso 
tipicamente neo-confuciano, o, per dare un altro esempio, dall'indice stesso 
del Chin Ssu Lu, la cui trattazione comincia dal concetto di Tao per finire con 
riflessioni sull'educazione, sulle scuole ereticali e sulle caratteristiche del saggio. 

Il primo (primus inter pares) dei due concetti su cui si fonda tutto il sistema 
di Chu Hsi è quello di Li, che abbiamo già incontrato, sia a proposito di certe 
scuole buddhiste che parlando dei primi maestri neo-confuciani. Esso indica, 
come si è già detto, un ordine organico immanente a tutte le cose, ordine 
ad un tempo universale e presente in ogni singolo oggetto. Si può quindi 
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parlare del Li al singolare come, al plurale, dei Li, che si trovano nelle infinite 
manifestazioni della realtà. Nel primo senso esso non differisce sostanzial- 
mente dal Grande-polo di cui parlava Chou Tun-yi (Chu-tzu Yii-lei, XCIV, 
2): « Chiang Yuan-chin: '' La benevolenza del sovrano (per il suddito) e il 
rispetto del suddito (per il sovrano), sono quindi dei Poli? ''. Il Maestro re- 
plicò : '’ Questi sono i Poli di singole cose o di singoli oggetti. Ma il Li di tutte 
le miriadi di cose che si trovano nell'universo, uniti assieme costituiscono il 
Grande-polo (T'ai-cht) "' ». 

Il riferimento ad un altro concetto tradizionale, per illustrare un aspetto 
del Li è tipico del modo di procedere di Chu Hsi che determina gradatamente 
in modo via via più preciso, il senso e la funzione del Li definendone il rap- 
porto con una serie di concetti che ne indicano però una particolare caratte- 
ristica o funzione. Si tratta per lo più di concetti della filosofia tradizionale, 
che ricevono appunto nuova luce dal loro rapporto con il Li. Essi sono so- 
prattutto il Tao (Norma universale della moralità) il T'ien (Cielo), il Ming 
(Fato), il Hsing (Natura). Quanto al Tao esso è, in riferimento all'universo, 
usato spesso come sinonimo di Li; per quanto riguarda l'Uomo, si dice in- 
vece che « Il Tao è la Natura e la Natura è il Tao ». Quanto agli altri concetti 
il loro rapporto reciproco è chiaramente fissato in un significativo passo: 
« Domanda: " È esatto esprimere nei termini seguenti le differenze tra 1 quattro 
concetti di T'sen (Cielo), Ming (Fato), Hsing (Natura) e Li? Nel termine Cielo 
il riferimento è alla spontaneità naturale. Nel termine Fato il riferimento è al 
suo pervadere tutto l'universo e al suo essere presente in ogni cosa. Nel ter- 
mine Natura, il riferimento è a ciò che ogni specifica cosa deve avere per 
venire in essere. Nel termine Li il riferimento è al fatto che ogni cosa o ogni 
avvenimento ha la propria implicita regola di esistenza. E se li consideriamo 
tutti assieme, non è possibile dire che il Cielo è il Ls, che il Fato è in realtà 
la Natura, e che la Natura è in realtà il Li? Non è esatto? ””. Risposta: "' È 
esatto. Ma la gente oggi dice che il termine Cielo non ha riferimento al cielo 
materiale, mentre secondo il mio punto di vista questo non può non esservi 
compreso ‘’. Il Maestro continuò: '' il Li è la struttura sostanziale del Cielo, 
il Fato è il Li nel suo funzionamento (dinamico), la Natura è ciò che l'Uomo 
riceve (dal Cielo) e le Emozioni sono la Natura nel suo funzionamento dina- 
mico ”' ». 

Nonostante il diverso procedere della dimostrazione cinese, il senso del 
brano è immediatamente evidente: i quattro concetti indicano una realtà 
sostanzialmente unitaria, che si chiama Li nella sua formulazione logica e 
più astratta, e Cielo, Fato, Natura a seconda che se ne voglia sottolineare 
la spontaneità, la necessità, o l'inerenza alle singole cose. Quanto all'inciso 
sulla impossibilità di scindere il Cielo nel suo senso metafisico dai cieli fisici 
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esso ribadisce la impostazione tendenzialmente immanentistica del pensiero 
di Chu Hsi per cui il Li in tutti i suoi aspetti non è pensabile come una realtà 
iperurania; in questo senso Chu Hsi sembra volere dare al termine Li 
una impostazione diversa da quella che gli avevano dato i buddhisti, pur 
se anche questi, soprattutto nelle scuole più tarde, avevano conquistato un 
monismo e un immanentismo quasi assoluti. 

Ma il Li e la galassia di concetti che lo circonda non sono che un pilastro 
del sistema, l’altro è costituito dal Ch'i. Ci troviamo ancora una volta davanti 
a un concetto che la sinologia occidentale ha tradotto nelle maniere più sva- 
riate: da '' Etere" a '’ Materia” a ”’ Energia”. Anche questo termine verrà 
quindi semplicemente traslitterato, pur dovendosi precisare che esso indica 
insieme la materia e il principio materiale dell'universo (ossia la materia stessa 
anche nei suoi aspetti invisibili ed impalpabili) e che esso è necessario perché 
il Li possa concretizzarsi negli innumerevoli, singoli oggetti. Il Ch';, lo abbiamo 
già visto, sintetizza in sé le forze opposte dell'antica cosmologia; quando essa 
è in quiete produce lo Yin, quando è è in movimento produce lo Yang; dall’e- 
quilibrio di questi poi scaturiscono i cinque elementi fondamentali. La carat- 
teristica basilare del Ch'1, persino quando esso è in quiete, è il suo dinamismo 
da cui prende vita tutto il processo cosmico. L'universo è visto quindi da 
Chu Hsi come formatosi in una gigantesca spirale nella quale, per una forza 
che somiglia molto a quella di gravità, la parte più pesante e più dura del 
Ch': precipita verso il basso e il centro a formare la terra, e la parte più leg- 
gera e trasparente SI sparge attorno a formare i cieli e le stelle. Secondo il filo- 
sofo anche la vita ha origine dall'azione del Ch'i, almeno per quanto riguarda 
sia gli animali che, secondo la tradizione, si riproducono per generazione spon- 
.tanea e per la creazione dei prototipi di quelle specie che si riprodurranno in 
seguito per generazione sessuale. Ma se il Ch'i è dinamico, il Lt è il suo ordine 
e la sua razionalità, ciò che permette alle forze contenute nel Ch'i di « non 
compiere errori » nella loro azione. I due concetti sono quindi complementari 
e assolutamente inscindibili. Quanto alla eventuale priorità dell'uno sull'altro : 
« inizialmente vi era il Li e più tardi vi fu il Ch'i... In origine vi è il Li 
del Cielo e quindi vi è il Ch's. Il Ch'i si agglomera a formare la materia e questa 
è la premessa necessaria per dar luogo alla Natura. Qualcuno domandò se 
venisse prima il Li o il Ch's. Il Maestro rispose '' Il Li non è mai separato dal 
Ch'i ma il Li è 'al di là delle forme materiali’ mentre il Ch'i è ’ nelle forme 
materiali’. Se si deve parlare di ' al di là’ e ' al di qua' in tale maniera, diffi 
cilmente potrebbe esserci un prima e un dopo..." ». 

Quindi, uno non può realmente parlare di priorità cronologica tra il 
Li e il Ch'1; è solo se uno insiste nel considerare la loro origine che si può 
dire che il Li viene prima. Il passo sembra a prima vista esitante e quasi con- 
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traddittorio, ma senza dubbio esso va inteso nel senso che non è possibile 
parlare di priorità dell'uno'o dell'altro in ogni singolo oggetto : non possiamo 
pensare al Li di una sedia prima che esista il Ch'; della sedia stessa; tuttavia 
se si considerano 1 due concetti nella loro universalità, e in riferimento all’i- 
nizio di tutto il procedimento cosmogonico, si deve pensare che il Li abbia 
come tale preceduto la venuta in essere del Ch'i sul quale vanta quindi una 
priorità logica. Va tenuto sempre presente in ogni modo che nel sistema cinese 
il Li, per spirituale e formale che possa essere, è assolutamente inerte, privo 
di ogni spinta o energia o volontà, le quali tutte hanno invece la loro origine 
nel Ch'i. Un accenno va infine fatto, anche se può apparire superfuo dopo 
quanto si è visto fino ad ora del pensiero cinese, al carattere assolutamente 
non teistico della visione del mondo di Chu Hsi. In un importante passo del 
Capitolo II dell'opera che abbiamo sopra citato, in risposta ad una domanda 
sulla possibilità di considerare il Hstn ("' coscienza "', ”’ cuore "”, ’’ spirito '') 
come ad un sovrano celeste insito nell'uomo, Chu Hsi risponde: «Cosî come 
l'Uomo somiglia al Cielo, cosf il Hsin corrisponde al Ti (Sovrano) ma il 
Ti non è niente altro che il Li considerato come l'ordinatore di ogni cosa. 
Il cielo azzurro è chiamato Cielo, esso ruota continuamente e si diffonde in 
ogni direzione. Qualche volta si dice che in esso sieda una persona che giudica 
ogni cattiva azione, ma questo è assolutamente errato; tuttavia sarebbe al. 
trettanto errato dire che non esista alcun principio d'ordine ». 

Il passo sembra indicare chiaramente come Chu Hsi voglia evitare sia 
una interpretazione teistica che una interpretazione meccanicistica e casua- 
listica dell'universo. 


III. LA NATURA. IL HSIN E LE DOTTRINE ETICO-POLITICHE 


Il sistema che abbiamo visto permette a Chu Hsi di avanzare, d'altronde 
sulla scorta dell'impostazione dei maestri dell'XI sec., la soluzione dell'antico 
problema della natura umana. Come abbiamo già visto, la Natura non è 
che il Li inserito nelle singole individualità umane. Ma appunto perché Li, 
essa non può essere che assolutamente buona ed uguale per tutti gli uomini; 
d'altro lato essa, come ogni Li, non può che incarnarsi in una determinata 
porzione di Ch'i senza di cui non esisterebbe che in astratto. Ma il Ch'i è 
diverso per ciascuno dei singoli uomini: alcuni sono forniti di un Ch'i puro 
e trasparente altri sono forniti di un Ch'i opaco e oscuro. Esistono quindi 
(in sostanza come già avevano detto altri maestri) due diverse nature umane: 
una è la natura originaria, ossia la natura nella sua primordiale purezza di Li, 
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e l'altra, è la natura materiale, ossia la natura dopo che sl è incarnata in una 
particolare porzione di Ch'1. La Coscienza (Hsn) non è quindi per Chu Hsi 
che il punto d'incontro tra le due nature, il luogo dove il Li si invera in un 
determinato Ch'i. Tutto ciò permette a Chu Hsi di risolvere varie difficoltà 
che avevano posto in imbarazzo le generazioni precedenti. Su questa base 
Chu Hsi si ricollega a Mencio, la cui asserita bontà della natura umana si 
riferiva appunto, secondo il maestro neo-confuciano alla natura originaria; 
l'errore dei confuciani posteriori, sarebbe stato appunto quello di non iden- 
tificare esattamente l'origine del male. L'errore dei buddhisti invece consiste 
nel volere identificare la natura con la coscienza (o Cuore) umano, e questo 
li ha portati a concludere che la natura era irreale. Essa è invece reale perché 
costituisce il principio d'ordine universalmente valido insito nell'uomo; e 
siccome, afferma Chu Hsi, essa consiste nelle Cinque Virtà Cardinali e nelle 
Cinque Relazioni etiche fondamentali, ecco che questi due gruppi di concetti 
basilari di tutto l'etica confuciana, ricevono una solida base psicologico-meta- 
fisica. La Natura è quindi buona, e buona in tutti gli uomini allo stesso titolo. 
Il fatto che il male abbia invece la sua origine nella diversa '’ dotazione "' di 
Ch'i toccata a ciascuno, porta Chu Hsi a spiegare come ci siano uomini 
naturalmente ed istintivamente buoni (sono quelli in cui Ch'i è completa- 
mente terso e trasparente), ma come d'altro canto sia possibile a ciascun uomo 
raggiungere, attraverso la disciplina e l'esercizio, la perfezione morale, proprio 
in virtà della bontà originaria della propria Natura che un Ch'i opaco e grave 
può nascondere ma non cancellare; questo permette al filosofo di giustificare 
l'esistenza degli antichi modelli di perfezione spontanea, senza chiudere l'uomo 
in un determinismo senza uscita. La diversità di '' dotazione" di Ch'1 non è 
inteso però in senso fatalistico, né la produzione dei Santi e dei Saggi, come 
il frutto di una Provvidenza intelligente; Chu Hsi dice infatti: « Qualcuno 
chiese: ” Quando il Cielo produce dei Santi o dei Saggi è ciò solo frutto del 
caso o di un preciso disegno? ”. Il Maestro rispose: " Come potrebbe il 
Cielo dire: ’ ora procederemo a creare dei Santi o dei Saggi '? Avviene sem- 
plicemente che le necessarie quantità di Ch'; si incontrino assieme in perfetta 
armonia, e in tal modo un Santo o un Saggio viene in vita, e quando ciò 
accade, sembra (a posteriori) che il Cielo lo abbia fatto di propria volontà '' » 

Se l'opera di chiarificazione e di purificazione del Ch'i opaco deve molto 
alla calma dell'animo che deriva dalla meditazione (la quale costituisce un tema 
sempre ricorrente nel pensiero cinese), in Chu Hsi prevale tuttavia l'importanza 
di adeguarsi alla legge morale nella vita della società; e sulla base appunto 
della ”' naturalezza ’’ (in quanto parte del Li) delle relazioni umane, Chu Hsi 
critica violentemente la fuga dal mondo che taoisti e buddhisti predicavano. 


Il Chu-tzu Yii Lei (CXXVI) dice infatti: « sotto il Cielo (ovunque) esistono 
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solo 1 principi del Tao e del Li e non s1 può fare a meno che seguirli fino 
in fondo. I buddhisti e i taoisti, per esempio, vogliono rinnegare le Relazioni 
umane fondamentali ma non sono tuttavia capaci di sfuggire ad esse. Cosic- 
ché pur sottraendosi alla relazione tra padre e figlio, essi tuttavia, riservano 
il loro rispetto (filiale) al propri maestri (invece che ai padri) da una parte 
e dall'altra trattano i loro novizi come se fossero loro figli . . . E tuttavia in tal 
modo si attengono a qualche cosa di artificiale, mentre i saggi confuciani, 
sono fedeli alla realtà ». 

D'altro lato l'avere riconosciuto alle Cinque Virtù cardinali e alle Cinque 
Relazioni fondamentali (quelle tra padre e figlio, tra sovrano e suddito, tra 
fratello maggiore e fratello minore, tra marito e moglie, tra amici) un valore 
naturale e una dignità assoluta, ebbe delle conseguenze importanti. Chu Hsi 
era un conservatore senza compromessi. Ma questo non gli derivava solo 
dal particolare background sociale, bensi anche dalla struttura del suo pensiero: 
l'organicismo secondo il quale egli interpretava l'universo, produceva dei 
livelli di organizzazione sempre più alti, e quello umano era appunto il più 
alto di tutti. Ma questa impostazione escludeva di per se stessa alla pos- 
sibilità di scosse di tipo rivoluzionario. Le classi dirigenti erano naturalmente 
la più alta espressione di razionalità in ogni stadio del processo evolutivo e al 
massimo si poteva solo concepire un miglioramento dall'interno, senza scosse, 
dell'ordine esistente. Questo ottimismo panglossiano sembra per la verità 
in curioso contrasto con la situazione storica della Cina al tempo degli ultimi 
Sung e da altra parte con la stessa concezione che egli aveva della storia. 
Come vedremo saranno questi degli argomenti su cui particolarmente vivace 
si accese la polemica con le scuole rivali. 


IV. LA POLEMICA CON LU CHIU-YÙAN SUI RAPPORTI TRA LI E HSIN 


Forse soltanto il IV sec. a. C., nel quale raggiunse il suo massimo splen- 
dore il pensiero antico, e alcuni momenti della dinastia T'ang, quando più 
vivo si rivelò il dibattito tra le diverse scuole buddhiste, sono paragonabili 
al periodo della dinastia Sung e in particolare al XII sec. per la vivacità della 
loro vita culturale e per le polemiche filosofiche che vi ebbero luogo. La pro- 
spettiva storica, in cui lo vediamo, tende a falsare un po' il quadro del secolo, 
perché gli sviluppi successivi della scuola razionalista di Chu Hsi hanno so- 
verchiato e oscurato ogni altro filone di pensiero. Ma nonostante l'immensa 
fama e la qualifica di pensatore ortodosso di cui Chu Hsi godette ancora in 
vita e subito dopo la morte, non mancarono fra i suoi contemporanei nume- 
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rosi pensatori che, pur definendosi essi stessi confuciani e pur rifacendosi 
ai grandi maestri del secolo precedente, criticarono con molta asprezza le 
conclusioni da lui raggiunte. Si formarono cosf numerose scuole, molte delle 
quali ebbero soltanto uno sviluppo regionale molto limitato e coltivarono, 
più che quelle discipline che possiamo considerare filosofiche, la letteratura 
e la storia. Tra quelle di un certo rilievo ne va ricordata una, fondata da Hu 
Hung (1100-55) che, dopo avere sostenuto molte polemiche con essa, 
confluf praticamente nella scuola razionalista con Chang Nan-hsien (1133 
1180). Le dottrine di costui non erano sensibilmente diverse da quelle di Chu 
Hsi che lo pianse come l'amico e il discepolo prediletto. Il grande dibattito 
tuttavia che si perpetuerà nei secoli successivi è quello a cui si è già accennato, 
tra la scuola razionalista e quella idealista. Questa, prendendo i ispirazione da 
alcune dottrine di Ch' eng Hao, il maggiore dei due fratelli, ebbe in Lu Chiu- 
yian (1139-93), il proprio massimo rappresentante prima di Wang Yang. 
ming che, nel XV sec., la porterà al suo più completo sviluppo. 

Tra questi due filoni fondamentali, va ricordato un gruppo di pensatori, 
noti come scuola Chekiang orientale e i cui più significativi rappresentanti 
furono Li Tsu-Ch'ien (1137-81) e Ch'en Liang (1143-94) con il quale 
ultimo Chu Hsi avrà pure una polemica che vedremo più innanzi. Nono- 
stante le implicazioni politiche dirette insite in ogni-dottrina confuciana, i 
dibattiti si svilupparono sempre in una atmosfera di relativa tolleranza ideo- 
logica. Persino quando il trionfo del proprio punto di vista poteva signifi- 
care il potere politico per sé, l'esilio o il carcere per 1 rivali, e la polemica era 
condotta senza esclusione di colpi, trovò spesso conferma tra i rivali un 
considerevole reciproco rispetto intellettuale. Le discussioni quindi che 
Chu Hsi condusse con i propri antagonisti, sono interessanti da tre punti 
di vista; innanzitutto essi illustrano quali fossero le alternative filosofiche che 
a lui si contrapponevano; in secondo luogo chiariscono e approfondiscono 
attraverso il dibattito alcuni punti essenziali del pensiero del maestro; in 
terzo luogo illustrano efficacemente come avvenisse sotto i Sung il dibattito 
ideologico e culturale. Il maggiore fra gli antagonisti di Chu Hsi, fu Lu Chiu- 
yian (1139-93). I biografi attibuiscono alla sua giovinezza la precocità e 
l'ardore di studio caratteristici, a quanto pare, di tutti i filosofi della scuola 
quasi senza eccezione; ma a sedici anni Lu si dedicava non solo allo studio dei 
testi, ma anche al tiro dell'arco e all'equitazione, essendo sua intenzione com- 
battere i barbari che occupavano la parte settentrionale del paese. A ventisei 
anni passò un primo esame ufficiale e nel 1162 superò gli esami di stato che 
gli conferirono il titolo di Chin-shih. Il suo successo in questo esame fu tale 
che Lu divenne subito uno dei maestri più rinomati e più seguiti della capi- 
tale. Ma di fianco alla brillante attività di insegnante ne svolse una altrettanto 
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fortunata di carattere politico, coprendo successivamente varie importanti 
cariche provinciali, nelle quali si fece onore sia come amministratore che come 
giudice. 

Nella sua biografia costituisce comunque un episodio a parte quello dei 
suoi rapporti con Chu Hsi. I due maestri si incontrarono una prima volta nel 
1175, quando Li Tsu-Ch'ien organizzò una sorta di congresso filosofico al 
quale presero parte oltre a Lii e ai due maestri maggiori, anche Ch'en Liang, 
un fratello di Lu Chiu-yiian e tre altri filosofi. Il dibattito si svolse soprattutto 
sull'opportunità, per raggiungere la perfezione morale, di porre l'accento 
sulla ’' investigazione delle cose '’, come sosteneva Chu o sulla meditazione 
introspettiva, come invece proponeva Lu. L'incontro si concluse con grandi 
reciproche attestazioni di stima ma lasciando i contendenti ciascuno del 
proprio parere. Nel 1181, ossia sei anni più tardi, Lu Chiu-yiian fece visita 
a Chu Hsi allora prefetto di Nankang. Qui il dibattito riprese e Chu pregò 
anche l'amico e avversario di voler promuovere una pubblica lezione agli 
studenti della Accademia di cui era a capo. Infine, attorno al 1187, si apri 
tra i due maestri una fitta corrispondenza che andò assumendo toni sempre 
più aspri. La polemica iniziata dal fratello di Lu Chiu-yiian e continuata da 
lui stesso, moveva dall'accusa fatta a Chu Hsi e prima ancora a Chou Tun-yi 
di avere usato l'espressione "’ Non-polo ”’ (Wu-chi) sconosciuta a Confucio 
e di origine taoista. Chu Hsi rispose su questo argomento, ma a sua volta 
attaccò la tesi degli idealisti, secondo cui il Tao poteva essere attinto grazie 
ad una illuminazione improvvisa. Questa impostazione del dibattito, indica 
come essa uscisse ad un certo punto dai suoi limiti puramente filosofici, per 
giungere alla formulazione di una accusa reciproca di eterodossia rispetto 
alla tradizione confuciana, a cui entrambi i maestri si rifacevano. Lu infatti 
accusa Chu Hsi di essere quanto meno contaminato dal pensiero taoista, 
Chu Hsi alludendo alla dottrina della illuminazione improvvisa accusa impli- 
citamente Lu di essere uno zenista travestito. Tuttavia le reciproche accuse 
non erano certo puramente strumentali: Lu protesta contro la identificazione 
dei due concetti di Non-polo e di Grande-polo perché in essa vede specificata 
l'esistenza di due livelli nella realtà su ciascuno dei quali la stessa cosa assume 
nomi e figura diversa. In realtà il dibattito è quello tra un dualismo almeno 
parziale (quello di Chu) e un monismo più conseguente (quello di Lu). La 
netta differenziazione da parte di Chu, tra Li e Ch'i e la possibilità quindi di 
distinguere, sia pure solo in teoria, tra ciò che sta al di là delle forme fisiche 
e ciò che è nelle forme fisiche, aveva infatti condotto con sé la differenziazione 
tra Natura Umana (Hsing) e Coscienza (Hsmn); la prima si identificava come 
già detto con il Li, la seconda costituisce invece il punto di incontro tra Li 
e Ch'i nell'uomo; la prima quindi è completamente buona, la seconda non 
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necessariamente tale. La chiave di volta invece della posizione di Lu sta nella 
identificazione tra Natura e Coscienza, tra Hsing e Hsin e di queste due con il 
Li. In questo quadro in cui praticamente Tao, Li, Hsing e Hsin si identificano, 
il Ch'i perde di senso e di importanza; sia il problema del male che quello 
del perfezionamento morale, si pongono su basi essenzialmente diverse. Vero 
è che, per risolvere il primo, Lu è costretto a specificare tra una Coscienza 
Originaria (Pen Hsin) e una Coscienza tout court, ma la identificazione tra la 
Coscienza e l'Ordine universale porta Lu a concludere, ad esempio (sulla 
scorta d'altronde di Shao Yung e di Ch'eng Hao) che: « lo spazio e il tempo 
sono la mia Coscienza, ed è la mia Coscienza che genera lo spazio e il tem- 
po ...». 

Lu sfocia quindi necessariamente in una forma di idealismo, che ricorda 
da vicino quello Yogacéra ma non alla conclusione della irrealtà del mondo 
oggettivo. Infatti egli dice: « dal momento che il Li è universale, il mondo 
esterno è reale; ma esso può essere inteso meglio nella propria Coscienza. 
L'uomo esiste proprio per la sua capacità di pensare, quindi l'universo e la 
mia Coscienza sono la stessa cosa. Vi ‘è una Coscienza universale di cui fanno 
parte tutti i saggi, siano essi dell'est, dell'ovest, o del sud, o del nord, del 
passato o del futuro; ... se lo posso sviluppare completamente la mia Co- 
scienza, mi identifico con ciò perfettamente col Cielo. Accumulare conoscenze, 
non può dare nulla di più di ciò». 

La conclusione di tutto ciò è che se per Chu la '' investigazione delle cose '' 
(che non va certo intesa come una curiosità di tipo scientifico) serviva a co- 
gliere, per via analogica, le costanti e quindi il Li delle cose, nel monismo di 
Lu non vi è posto per una operazione simile: egli predica invece una medita- 
zione introspettiva, che effettivamente sembra dovere qualche cosa allo Zen 
e che permette di vedere nella sua purezza il Li all'interno della propria co- 
scienza: perché una volta conosciuto questo, si conosce l'ordine di tutto 
l'universo che con l'Ordine della Coscienza si identifica. Il punto più oscuro 
e complesso rimaneva, come si è detto, quello dell'origine del male, per il 
quale il monismo di Lu urtava contro difficoltà analoghe a quelle che avevano 
avuto i buddhisti. Di questo problema si è occupato particolarmente il mag- 
giore allievo di Lu, Yang Chien (1140-1226) il cui Chiieh-ssu Chi (Saggio sulle 
quattro Astinenze) (che deve il suo titolo a un passo di Confucio) fa risalire 
l'obnubilamento della Coscienza a quattro attitudini dell'animo dalle quali 
soprattutto Confucio dichiarava di astenersi: preconcetto, pre-determina- 
zione, ostinazione, egoismo; di questi, il primo (Yi) indica il pensiero con- 
dizionato dalla volontà personale dell'individuo e le sue conseguenze, e 
ricorda la polemica buddhista contro pensiero, idee, sentimenti personali. 
Yang, tuttavia, ci dice che queste attitudini esistono, non perché esistono. Ma, 
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nonostante le somiglianze indubbie e nonostante le accuse di Chu Hsi, Lu si 
distingue nettamente dal buddhismo, sia perché molto più di questo crede 
nella realtà dell'universo, sia perché egli rimprovera al buddhismo l’atteggia- 
mento egoistico di fuga dalla vita e a questo atteggiamento contrappone che: 
«Il movente di confucianesimo è quindi il bene comune, e il confuciane- 
simo è di ispirazione sociale... Dal momento che il confucianesimo è di 
Ispirazione sociale, esso fiera bi vita, mentre il buddhismo è egoista e la 
nega. Essi (i buddhisti) ritengono che i valori della vita siano di secondaria 
Importanza, e quindi non li assumono come base del loro pensiero. I confu- 
ciani al contrario, ritengono che la moralità sia ciò che distingue l’uomo dagli 
animali ». 


V. LA POLEMICA CON CH'EN LIANG SUL TAO NELLA STORIA 


Si è visto come il sostanziale (sia pur cauto) ottimismo di Chu Hsi a pro- 
posito della natura umana e della società, si estenda in linea di principio anche 
alla storia, la quale non può non avere il proprio Li e che nel suo complesso 
costituisce una manifestazione del 740. Ma a quanto pare, secondo Chu Hsi, 
lo sviluppo organico e ordinato del Tao aveva ad un certo punto subito una 
interruzione. Come la trasmissione di esso sul piano filosofico (Tao T'ung) 
subisce dopo Mencio una interruzione di più di un millennio per non ripren- 
dere che con Chou Tun-yi, cos sul piano pratico, dopo essersi manifestato 
in continuità sotto le tre prime dinastie, il Tao era scomparso con il declino 
dei Chou per non riapparire più; il governo degli Han o dei T'ang anche nei 
momenti di massimo splendore, non era in accordo con il Tao, non era un 
governo di Wang (sovrani che regnano secondo giustizia), ma un governo 
di Pa (sovrani che regnano con la forza e l'astuzia). La tendenza confuciana 
a vedere solo nel lontano passato una perfezione andata ‘perduta, e la neces- 
sità di esemplificare praticamente il dualismo etico tra società dominata dalla 
natura celeste e società dominata dalla natura materiale, tra etica assoluta e 
etica utilitaristica spiega questa presa di posizione; nonostante ciò è evidente 
che la dottrina della '’ vacanza del Tao” costituisce, proprio sulla base delle 
premesse di Chu stesso, un punto particolarmente debole delle sue dottrine 
e contro di esso, si rivolgerà infatti la critica di Ch'en Liang (1143-94) uno 
dei più interessanti rappresentanti di quella scuola del Chekiang alla quale 
abbiamo già accennato. Questa scuola, pur considerandosi geneticamente 
confuciana, aveva in realtà più interessi storico-politici che filosofici e questo 
(se limitava il campo delle sue attività) le conferiva un notevole realismo e una 
grande sensibilità alla storia, vista nella sua realtà fattuale è non in uno schema 
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astratto e precostituito. Una biografia di Chu Hsi ci dice che egli « rifiutava 
l'insegnamento nella scuola del Chekiang perché essa metteva in ombra i 
Classici, preferendo loro le storie di Ssu-ma Ch'ien e di Pan Ku; perché essa 
tralasciava di perfezionare la conoscenza e di portare a compimento la Na- 
tura per discutere invece i cambiamenti sociali e politici; perché essa man- 
cava di coltivare la Coscienza personale per dedicarsi invece alle opere attive. 
La scuola è quindi (per Chu Hsi) una grande minaccia per la vita interiore 
dell'uomo ». 

Questo passo sintetizza efficacemente la contrapposizione dei due punti 
di vista, ma per noi moderni non certo a favore di Chu Hsi. Dal canto suo 
Ch'en Liang accusava sia Chu che Lu di avere una filosofia astratta e non 
realistica, incapace di fare fronte alla critica situazione della dinastia minac- 
ciata dall'invasione del nord. Egli definiva il proprio pensiero come una « filo- 
sofia della azione » e predicava la necessità di « agire secondo la giustizia e 
il profitto al tempo stesso, secondo la benevolenza e la forza, ascoltando i 
suggerimenti sia della ragione che dell'astuzia ». 

La biografia di Ch'en Liang confermava la grande vivacità della sua figura: 
a diciannove anni scrisse una prima opera sulla storia della antichità e pochi 
anni più tardi cominciò una serie di tentativi infruttuosi per sottoporre al- 
l'approvazione imperiale dei programmi politici che a suo dire avrebbero 
risanato la situazione del paese. Nel 1165, come abbiamo visto, egli era pre- 
sente all'assise filosofica alla quale Chu Hsi si scontrò con Lu Chiu- -yian, ma 
più tardi i suoi rapporti con i confuciani delle altre correnti andarono sempre 
deteriorando e, attorno al 1190, la polemica di Ch'en non conosceva remore. 
Infine è curioso ricordare che ben tre volte nel corso della propria vita Ch'en 
conobbe la galera non per ragioni politiche ma per oscure accuse di crimini 
comuni. L'obiezione centrale di Ch'en a Chu era che se la razionalità del Li 
pervade tutta la storia come era possibile spiegare il fatto che da circa quin- 
dici secoli il Tao non si incarnava più nel succedersi delle dinastie? e, più in 
particolare, per quale ragione si doveva ritenere che uomini che avevano 
compiuto una grande impresa e unificato il paese, come i fondatori della 
dinastia Han e T'ang dovessero essere inferiori ai saggi dell'antichità e incapaci 
di adempiere al Tao? Qui Chu rispondeva con la distinzione già accennata 
tra Wang e Pa, distinzione che tuttavia Ch'en rifiutava, rifiutando anzi in blocco 
la distinzione di due livelli nella realtà, e concludeva: « Se ciò che è stato 
compiuto dagli Han e dal T'ang non era che inganno e trucco io devo chie- 
dere, dove era allora la vera Coscienza (ossia il Li, ossia il T40) durante questi 
quindici secoli? ». 

Ad un certo punto Ch'en deferî i termini della contesa ad un terzo filo- 


sofo, Ch'en Fè-liang (1137-1223) il quale gli rispose sintetizzando cosi 
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la posizione dei due avversari: « La vostra posizione è questa: quando una 
impresa viene compiuta, vuole dire che in essa vi è la Virtù, quando si produce 
un successo, vuole dire che in esso vi è il Li. La posizione di Chu Hsi è in- 
vece questa : se il vostro punto di vista (ossia quello di Ch'en Liang) è esatto, 
allora il tentativo dei saggi antichi di raggiungere una pura Coscienza (Hsin) 
era una perdita di tempo, dal momento che una impresa può essere compiuta 
anche accidentalmente, e che quindi non è necessario impegnarsi nello sforzo 
di raggiungere la Virtà? O, ancora, se un successo, può essere raggiunto acci- 
dentalmente, perché dovrebbe uno attenersi al Li? ». 

In realtà Chu Hsi vedeva il problema da un punto di vista di rigorismo 
morale che, nonostante il suo organicismo e la sua immanenza metafisico- 
cosmologica non poteva, nelle cose umane, rinunciare all'esistenza di due 
livelli: quello ideale, e quello effettivo. Egli ammetteva che il Tao etico per- 
vadesse la storia, ma era sempre un Tao determinato a priori, secondo i valori 
etici che al filosofo stavano a cuore. A Ch'en Liang, invece interessava sapere 
non se un ordine reale era presente in questo o in quel periodo della storia, 
ma quale era effettivamente il Tao della storia stessa. 


VI. LA POLEMICA POLITICA E IL GIUDIZIO DI CHU HSI SU WANG AN-SHIH 


La prospettiva di Chu Hsi e dei confuciani ortodossi davanti alla politica, 
è analoga a quella che essi tengono davanti alla storia. In entrambi i casi in- 
fatti, la preoccupazione di un ordine etico ideale sembra spesso agire sfavo- 
revolmente rispetto ad una analisi realistica della situazione. In realtà, per 
quanto riguarda la politica, l'apice della polemica tra gli ortodossi e 1 loro 
avversari era stato raggiunto circa un secolo prima di Chu Hsi, quando il 
grande statista e riformatore Wang An-shih (1021-86) aveva per alcuni 
anni cercato di fermare la Cina sulla china del disastro completo, mettendo 
in atto alcune riforme radicali di carattere economico e sociale. Contro di lui, 
si erano battuti prima inutilmente, poi con assoluto successo, i due fratelli 
Ch'eng e lo statista e storico Ssu-ma Kuang (1019-86). Le riforme di Wang 
An-shih, ricordano sotto certi aspetti quelle dei legalisti e sotto altri, quelle 
dell’usurpatore Wang Mang: si tratta di una serie di misure collettivistiche 
e dirigistiche che avrebbero dovuto alleviare le difficoltà economiche di larghi 
strati della popolazione, e rafforzare l'economia del paese. In esse, e soprattutto 
nella teorizzazione che Wang ne fece, per presentarle al sovrano e difenderle 
dagli attacchi dei rivali, erano impliciti tre punti che conviene citare. 1) Egli 
rifiuta decisamente la dottrina cara ai confuciani, secondo cui le sciagure na- 
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turali come i terremoti, le siccità e cosf via, siano la conseguenza più o meno 
diretta delle responsabilità morali degli uomini, e in particolare dell'impera- 
tore. Esse, sostiene invece Wang, hanno delle cause determinate immutabili 
di carattere naturale, con le quali la condotta degli uomini, non ha alcun rap- 
porto. 2) Wang rivendicava, almeno in parte, di fianco ai Riti (Li) dei confu- 
ciani, l'utilità e il valore di precise misure legislative (Fa) che fossero detta- 
gliatamente precisate, messe in atto con assoluta decisione, e valutate solo in 
base ai risultati che producevano. 3) Il "' tempo ”' di attuazione delle riforme, 
doveva essere suggerito dalle condizioni obiettive, non dalla preoccupazione 
di contrastare più o meno le inclinazioni umane. Fu in sostanza contro questi 
tre punti che si levò la protesta dei confuciani. Il contenuto strettamente eco- 
nomico, infatti, delle sue riforme, non sembrava contenere materia per obie- 
zioni di fondo. Lo stesso Ch'eng Hao era all'inizio un seguace di Wang, e, 
quanto a Chu Hsi, molte delle misure da lui attuate, quando era prefetto a 
Nankang ricordano abbastanza da vicino quelle auspicate da Wang. D'altro 
canto lo stesso Chu si rammaricò che quella di Wang fosse « una opportunità 
che viene solo una volta ogni mille anni » attribuendo alle idee ispiratrici e 
ai metodi di Wang la causa del deprecabile fallimento della sua riforma. 
Ma ciò che Chu e i suoi non potevano in alcun modo accettare, era la negazione 
del rapporto tra Uomo e Cielo e il modo ‘’ disumano ”’ con cui Wang in- 
tendeva condurre la propria politica. Ed è soprattutto su questo punto che 
si ferma l'attenzione di Chu Hsi nel valutare l'opera e la figura di Wang. Né 
può a ben vedere, la loro preoccupazione per il rispetto delle '’ inclinazioni 
umane ”’ essere ascritta soltanto ad una utopistica, e velleitariamente umani- 
taria concezione della vita politica. I confuciani sapevano molto bene che tra 
i fattori del gioco politico, l'uomo è il più rilevante, e che esso non poteva 
essere modellato a volontà, al di là dei suoi limiti di rottura; ed era proprio 
per questo infatti che Wang, cercando di attuare con rapidità e con rigidità 
eccessiva la propria politica, era fallito. Circa mille anni ormai di governo 
dell'impero avevano fatto dei confuciani, a questo riguardo, dei realisti estre- 
mamente smaliziati; molto più realisti, comunque, dei loro avversari, i quali 
di realismo facevano pure una professione radicale ed estremamente spre- 
giudicata. 
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GLI SVILUPPI ORIGINALI DEL BUDDHISMO NEL GIAPPONE 
DI KAMAKURA (SEC. XII:zXIV) 


I. LO ZEN IN GIAPPONE 


Dopo la morte di Chu Hsi la situazione politica della Cina va progressi- 
vamente deteriorando. Al nord preme la dinastia barbara dei Chin che verrà 
però ben presto sostituita dalla minaccia assai grave dei mongoli. Nel breve 
giro di qualche decennio questi giungeranno con Kubilai Khan a conquistare 
tutto il paese e a imporre per la prima volta alla Cina il dominio di una gente 
straniera. Il periodo dei mongoli, che assumono il nome di Yiian, pur bril- 
lantissimo in altri settori della vita culturale (per esempio nel teatro) sarà 
sostanzialmente improduttivo dal punto di vista del pensiero. Perché la Cina 
riveli ancora una volta una propria originalità filosofica, sarà quindi necessario 
attendere, dopo il 1400, la restaurazione della dinastia nazionale dei Ming. 
Ben diversa è in questo periodo la situazione del Giappone. Come si ricor- 
derà l'influenza della Cina sul Giappone da un punto di vista strettamente 
culturale e filosofico era quasi completamente cessata dal X sec. Ma durante 
i secoli successivi, il Giappone aveva pur continuato ad essere nella sua strut- 
tura fondamentale una società che si rifaceva specificamente al modello cinese 
che tentava sia pur con limitato successo di assorbire e assimilare. Tuttavia, 
la struttura sociale ed economica dell'arcipelago era tanto diversa da quella 
del continente da impedire un completo processo di assimilizzazione, e con 
11 passare dei secoli, si facevano sempre più evidenti degli elementi di carat- 
tere politico come di carattere economico, che portarono il Giappone Verso 
gli sviluppi autonomi e originali. Cosi alla fine del XII sec. una serie di sommo- 
vimenti rivoluzionari rovescerà l'ordine politico accentrato attorno la ca- 
pitale imperiale di Ky6to, la cui società ancora si ammantava di una sterile 
imitazione di quella di Ch'angan, per creare, non lontano dall'odierna To- 
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ky6, un nuovo centro politico nella città di Kamakura. Il nuovo Giappone 
era radicalmente cambiato : e almeno in apparenza sembrava tornato ad una 
situazione semi-selvaggia rispetto alle raffinatezze del periodo precedente. 
Non sono più gli uomini di corte a dare il tono alla vita del paese, ma i clan 
militari delle regioni periferiche. L'isolamento dalla Cina tuttavia e la pro- 
fonda evoluzione sociale, permettono al Giappone di esprimere forse per la 
prima volta delle forme culturali e delle dottrine che possono dirsi veramente 
originali. Certo, una indubbia angustia del mondo giapponese, e le caratte- 
ristiche di una società di tipo militare limiteranno gli interessi della cultura 
isolana ad alcuni temi specifici, quali il problema della salvezza, o quello della 
identità nazionale, o ancora quelli connessi con le esperienze estetiche. Ma 
insomma quello che si produce nel Giappone di Kamakura è tipicamente 
giapponese, e per limitato che possa apparire, non ha riscontro diretto nel- 
l'esperienza cinese. La scena è dominata dal sorgere e dall'affermarsi di tre 
scuole buddhiste, due delle quali, la scuola Zen e la scuola amidista, danno 
a nomi già visti sul continente un contenuto essenzialmente nuovo, mentre 
la terza, la sètta di Nichiren, è nuova perfino nel nome. Di fianco a questa 
fioritura buddhista, si presentano testimonianze di alcuni tentativi di razio- 
nalizzare l'antico mito Shintò e di farne la base per dottrine politiche che, pur 
con un evidente debito alla esperienza cinese, rivendicano e sottolineano le 
particolarità della nazione nipponica. 

Durante questo periodo, insomma, si precisano da un lato le caratteri- 
stiche fondamentali del modo di pensare dei giapponesi, caratteristiche che 
si ritrovano in tutte le maggiori correnti ideologico-religiose, e si registrano 
dall'altra parte contrapposizioni e polemiche molto violente tra le diverse 
correnti. Cosicché, sotto il profilo culturale, l'epoca di Kamakura presenta 
la duplice caratteristica di una indubbia unità di temi e di ispirazioni assieme 
allo stagliarsi preciso di contrasti polemici. Le caratteristiche comuni, che ven- 
gono formulandosi in questi decenni sono soprattutto : 1) La tendenza giap. 
ponese a ridurre ogni ragionamento astratto o ogni simbolo astratto nei suoi 
equivalenti concreti: al Cielo si sostituiscono gli dèi, agli insegnamenti dot- 
trinali, la fiducia nella parola del maestro, agli ordinamenti politici universali 
la particolarità del rapporto feudale, alle asserzioni di carattere generale e 
astratto, le esemplificazioni concrete. 2) Come caso di particolare importanza 
tra quelli sopra indicati, va ricordata la tendenza a trasmettere il sapere attra- 
verso una catena diretta di rapporti maestro-allievo ; il che non significa neces- 
sariamente che i giapponesi non siano stati prolifici nel produrre opere dot- 
trinali e culturali, ma sottolinea l'importanza dell'azione carismatica del maestro 
nella diffusione di determinate idee. 3) Una accentuazione, forse ancor più 
esasperata che in Cina, sebbene in forme totalmente diverse, dell'interesse 
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per i problemi della socialità con, in particolare, una tendenza alla identifi- 
cazione di politica e religione. 4) L'importanza dell'idea di natura, ma natura 
nella quale l’uomo è immerso quasi senza residui e che influenzerà particolar- 
mente la dimensione estetica della cultura nipponica. Di fianco a queste co- 
stanti si notano, come si è detto, delle violente e radicali opposizioni pole- 
miche, la più nota delle quali è indubbiamente quella tra Tariki e firiki, a cui 
si è già fatto cenno a proposito del buddhismo cinese. 

Tariki, termine che letteralmente vuole dire ’’ Merito altrui ’’, indica la 
fede di coloro che ritenevano possibile il raggiungimento della salvezza solo 
grazie a una fiducia totale nell'opera salvatrice di Amida. A questi si contrap- 
poneva il pensiero firiki rappresentato soprattutto dalla scuola Zen che rite- 
neva si dovesse cercare di raggiungere la salvezza per '' Merito proprio ”' 
Lo Zen fu introdotto in Giappone dopo numerosi, infruttuosi tentativi, 
da due maestri quasi contemporanei. Il primo fu Eisai (1141-1215) dapprima 
allievo del monastero del monte Hiei, centro della scuola Tendai che però 
abbandonò abbastanza presto non trovando, nella religione secolarizzata 
della scuola, risposta ai propri interrogativi religiosi. Egli progettò quindi di 
fare un viaggio in India, ma dovette accontentarsi di due permanenze in Cina, 
impresa abbastanza ragguardevole in un periodo in cui non esistevano af- 
fatto comunicazioni regolari con il continente. Qui, comunque, Eisai trovò 
l'illuminazione e nel 1191 tornò in Giappone come maestro Zen della sètta 
Rinzai. Data la difficoltà di inserire il nuovo insegnamento nel mondo del- 
l'antica capitale dorninata dalle scuole tradizionali, Eisai, preferi muovere verso 
il nuovo centro del potere politico e si stabili a Kamakura dove 1 nobili feu- 
dali trovarono l'insegnamento e la disciplina Zen congeniali alle loro esigenze 
spirituali di uomini d'arme. La sua versatilità facilitò la introduzione nei nuovi 
ambienti dell'insegnamento Zen e a Eisai, nonostante l'importanza delle sue 
opere dottrinali, va soprattutto il merito di avere iniziato quella curiosa e 
in apparenza paradossale simbiosi, tra un insegnamento di ispirazione 
tanto quietistica e ultramondana e una classe, quale quella militare, la cul 
visione della vita, era per forza di cose indirizzata ad esaltare una violenta 
affermazione della medesima. Frutto di questa simbiosi, sarà più tardi un 
vago atteggiamento spirituale, esaltato oltre misura dagli ideologhi naziona- 
listi del Giappone della prima metà di questo secolo, che prende il nome di 
Bushidò e che costituirà il codice cavalleresco non scritto della classe feudale 
giapponese. 

Il rapporto Zen-militari, merita qualche parola per l'interesse che presenta 
come esperienza ad un tempo filosofico-religiosa e storico- -politica. I militari 
amavano lo Zen perché questo differiva radicalmente dalla minuziosa e sottile 
scolastica delle scuole più spiccatamente dottrinarie come dal fastoso e pom- 
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poso cerimoniale delle sètte esoteriche e, infine, dal populismo apparentemente 
pietista del movimento amidista. Nello Zen invece potevano ammirare la 
semplicità e la rigidità di vita, e quell’ '' andare dritto al cuore dell'uomo ”' 
senza perdersi in divagazioni intellettualistiche; ma soprattutto li colpiva il 
rapporto particolare, diretto, quasi segreto, tra il maestro e il discepolo, senza 
il quale non era possibile la trasmissione della dottrina: rapporto che asso- 
migliava sotto molti aspetti a quello intercorrente tra signore e vassallo feu- 
dale. D'altra parte se è vero che il buddhismo è sostanzialmente pacifico ed 
extra-mondano è vero anche che lo Zen soprattutto nelle sue ultime parados- 
sali conclusioni e (lo Zen giapponese è particolarmente paradossale) era quasi 
totalmente indifferente al problema morale. Fare il bene o fare il male era 
pressoché identico se comportava una adesione sostanziale dell'animo all'og- 
getto e allo scopo dell'azione. I militari trarranno dunque dallo Zen una 
disciplina psicologica particolare che doveva permettere di vivere senza 
partecipazione qualunque esperienza umana: «nel portare l'acqua e nello 
spaccare la legna in ciò consiste il magnifico T40 », dicevano i maestri cinesi; 
perché non dovrebbe consistere anche, aggiungeranno i feudatari nipponici, 
nel duellare in mezzo ad una battaglia? Essi impararono dallo Zen soprat- 
tutto la capacità di indifferenza davanti al pensiero e al pericolo della morte; 
quanto agli incentivi all'azione politico-militare essi li deriveranno dalla tra- 
dizione Shintò e dall'etica confuciana. La disciplina Zen si riassumeva, soprat- 
tutto in Giappone, nelle due pratiche dei Koan e del Zazen. Il primo termine 
indica 1 brevissimi dialoghi surreali in cui 11 maestro non risponde mai a tono 
all'allievo e sui quali tutti 1 discepoli sono chiamati a meditare per liberarsi 
da ogni residua fiducia nella capacità del discorso intellettualistico a rendere 
la realtà. L'altro indica la seduta meditativa. La sètta Rinza: portata in Giap- 
pone da Eisai, maggiormente dinamica, darà soprattutto importanza ai Kéan; 
l'altra scuola, la S6t, porrà invece l'enfasi sulle sedute meditative. Questa 
seconda sètta fu introdotta da Dogen (1200-53) forse la maggior figura 
del pensiero giapponese, la cui biografia non è dissimile da quella dell'altro 
. maestro, essendo anche essa caratterizzata da un rapido abbandono del mo- 
nastero Tendai e da una fruttuosa anche se non molto lunga permanenza in 
Cina. La sua opera maggiore, lo Shobò Genzò (L'Occhio della Vera Legge) pur 
essendo tutt'altro che una opera sistematica è considerata uno dei capolavori 
speculativi dell'arcipelago. In esso sono trattati molti problemi particolari 
tra cui quello del tempo, al quale Dogen dà una soluzione soggettivistica non 
molto diversa da quella dei confuciani di indirizzo idealistico. Dogen accet- 
tava i Kan ma accentuava l'importanza dei Zazen, infatti (Shobò Genzò): 
« nella ricerca della Via la cosa più importante è la seduta meditativa; le 
riflessioni sui Kéan e sui dialoghi dei patriarchi infatti possono forse essere 
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suggestive, ma alla lunga rischiano di allontanare dalla via del Buddha nostro 
fondatore. La via del nostro fondatore consiste semplicemente nel passare 
invece il tempo stando seduti, senza alcuna idea di acquistare alcunché, senza 
alcuna volontà di mirare alla illuminazione ». 

Ciò introduce al motivo centrale del pensiero di Dogen che è un imma- 
nentismo assoluto in cui ciascun momento della vita quotidiana aveva in sé 
pura e completa tutta la gloria dell’illuminazione perché fosse vissuta senza 
alcuna intenzionalità e senza alcuna aspirazione; infatti: « senza pensare ogni 
momento al domani, voi dovete pensare a questo giorno e a questa ora par- 
ticolare. Dal momento che il domani è difficile, imprecisato e oscuro da co- 
noscere, voi dovete pensare a seguire la Via del buddhismo nella vostra vita 
di oggi ... Voi dovete concentrarvi nella pratica dello Zen senza alcuna per- 
dita di tempo, pensando che vi è solo questo giorno e questa opera, dopo di 
che tutto diviene naturalmente facile. Voi dovete dimenticare completamente 
qualunque cosa a proposito del bene o del male della vostra natura, della forza 
o della debolezza del vostro potere ». 

È ovvio che questa immersione cosf intima e cosî assoluta nella realtà 
dei singoli momenti doveva portare a una osservazione attenta e partecipe 
della natura e della vita anche nei loro aspetti più umili. Questo spiega perché 
la cultura giapponese abbia elaborato delle interpretazioni artistiche e poe- 
tiche anche a proposito di modeste attività quotidiane; perché esistono le- 
gami cosf intimi tra lo Zen e l'arte di disporre i fiori o quella della cerimonia 
del te o ancora quella di tirare l'arco o di montare a cavallo. D'altro lato tutte 
le maggiori attività letterarie e artistiche dell'epoca, dal teatro N6 al romanzo 
storico, al diario intimista alla pittura ebbero per mano dei maestri Zen delle 
trattazioni teoriche a volte di grande interesse. Ed è in esse che furono deter- 
minati in particolare alcuni concetti fondamentali dell'estetica giapponese, 
quali quello di Yiigen, l'”’ incanto sottile’ delle rappresentazioni teatrali o 
di Sabi, che la patina del tempo dona alle cose, sentimenti che l'artista deve 
suscitare nei propri lavori. Tra gli altri maggiori maestri zenisti va ricordato 
Musò Soseki (1275-1351) che sul finire dell'epoca di Kamakura riusci a 
stabilire nel paese qualche cosa che molto si avvicinava ad una chiesa nazio- 


nale buddhista. 


r) II. L'AMIDISMO 


Zen e amidismo rappresentano gli estremi opposti nello spettro ideolo- 
gico del Mahayana est-asiatico. La loro contrapposizione (sia sul piano dottri- 
nale che su quello del rispettivo influsso culturale) è tanto netta da rendere 
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spesso incerto lo studioso sulla possibilità di ricondurli entrambi nell'alveo 
della medesima matrice. La loro vicenda storica presenta tuttavia un singolare 
parallelismo : entrambi importanti in Cina (sia per le dimensioni della loro dif- 
fusione, sia per l'originalità degli sviluppi rispetto al modello indiano), essi 
hanno avuto, relativamente, un ruolo anche più marcato in Giappone. Stupisce 
allora che, se molto è stato scritto sullo Zen, assai minori siano, per numero 
e per importanza, le indagini riguardanti la funzione dell'amidismo nella 
cultura del Paese. Tra i maestri di questa scuola, due si staccano nettamente 
per la vivacità della loro figura e per il seguito che conobbero durante i secoli 
successivi: Honen (1133-1212) e Shinran (1173-1262). Il primo nato in 
una famiglia militare, trascorse l'immancabile periodo di studi in un mona- 
stero Tendai dopo di che si allontanò dall'insegnamento di questa scuola 
cercando vie nuove. La situazione del paese, particolarmente drammatica 
in quel periodo per il moltiplicarsi delle guerre civili che condussero la vita 
della capitale, Kyoto, ad un livello penosamente basso, lo portò proba- 
bilmente ad una concezione negativa e pessimistica della vita e della 
natura umana e lo indussero a rivalutare l'antica dottrina della '' Decadenza 
della Legge"; questa, secondo la predizione del Buddha si sarebbe verificata 
dopo un certo lasso di tempo dagli anni del suo insegnamento: Honen ri- 
tenne di riconoscerne i segni nel periodo in cui viveva. Per questo egli pre- 
dicò che gli uomini, o quanto meno la grande maggioranza degli uomini, 
non potevano sperare di salvarsi con le proprie opere, ma dovevano rimet- 
tersi totalmente e ciecamente al potere di Amida. Questa fede si esternava 
nella ripetizione della formula del Nenbutsu, formula che riassumeva in sé 
l'omaggio per il Buddha salvatore. La sua vita conobbe momenti drammatici 
perché nel 1207 l'opposizione delle scuole tradizionali convinse l'impera- 
tore ad inviare lui e i suoi maggiori discepoli in esilio ai confini più lontani 
del Paese: ma ben presto l'insegnamento della sua scuola si diffuse tra masse 
di popolo assai più vaste di quelle di tutte le altre scuole, Shingon e Zen com- 
prese; cosi alle scuole amidiste fu attribuito per molti periodi, assieme a 
quelle Zen, il compito importante di diffondere la cultura, sia pure nei suoi 
elementi più essenziali, in ambienti relativamente più ampi di popolo e fin 
quasi alle soglie dell'era moderna le scuole dei piccoli villaggi o dei quartieri 
più popolari delle città furono affidate a queste due scuole buddhiste. Ma 
nonostante l’esplicito fideismo, Honen non predicava un lassismo etico ed 
ammoniva che « Se saranno salvati i cattivi, quanto a maggiore ragione sa- 
ranno salvati i buoni! ». 

A più radicali conclusioni portò l'insegnamento del suo discepolo Shin- 
ran, che riteneva di essere il depositario più fedele del pensiero del Maestro, 
ma che in realtà finf per dare vita ad un a sètta separata ben presto affermatasi 
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come la maggiore tra quelle del ceppo amidista. Nato da nobile famiglia 
(fatto che contribuf forse a sviluppare uno stretto rapporto della sètta anche 
con gli ambienti dell'aristocrazia di corte) egli seguf ben presto l'insegnamento 
di Honen e ne condivise il destino di esiliato. Dopo la morte del maestro 
Shinran proseguf l’opera di proselitismo e intraprese numerose polemiche 
con gli altri seguaci di Honen che egli accusava di eterodossia. Per confer- 
mare e ribadire la propria assoluta convinzione, nel fatto che non esistesse 
alcun rapporto tra il comportamento di un individuo nella vita terrena, e il 
raggiungimento della salvezza, Shinran, sebbene avesse la qualifica di religioso, 
prese moglie e condusse una vita simile a quella dei laici; tutto ciò fu senza 
dubbio ragione di grave scandalo nei centri religiosi dell'epoca e argomento 
per una persecuzione non sanguinosa, ma tenace da parte delle scuole tradi- 
zionali. Il suo pensiero raccolto oltre che in varie opere teoriche o devozio- 
nali, in numerose lettere, paragonate non senza ragione per incisività e viva- 
cità di ispirazione religiosa a quelle di S. Paolo, è indubbiamente più radicale 
di quello del maestro. In particolare molto più profonda appare la diver- 
genza tra opere e fede tanto che Shinran crederà di poter rovesciare parados- 
salmente l'avvertimento del proprio maestro ed esclamerà: « Se si salvano 1 
buoni, quanto a maggiore ragione, si salveranno 1 cattivi? ». 

Egli intendeva con ciò sottolineare come i buoni per i loro stessi meriti 
possono essere tentati a cercare l'illuminazione attraverso le '' Vie sante ’' del 
Jiriki allontanandosi cosî da quelle molto più sicure della fede in Amida, 
dalla quale invece 1 malvagi non sono in alcun modo distratti. Il quadro teo- 
rico-pratico dell'amidismo di Shinran, presenta delle analogie assai notevoli 
con il luteranesimo, analogie che furono immediatamente notate dai primi 
missionari giunti in Giappone nel XVI sec. Accomuna le due religioni il 
fideismo esasperato (non può non apparire evidente, per esempio, una 
notevole somiglianza tra il detto sopra citato e il luterano pecca fortiter et crede 
fortius, entrambe caratterizzate da un tono volutamente paradossale e riassu- 
menti una verità di fede in termini apparentemente blasfemi), ma le analogie 
continuano nella organizzazione del clero che in entrambi i casi, conduceva 
vita abbastanza analoga a quella del laicato; nella valutazione, relativamente 
alta, attribuita alla donna, rispetto a quella della società contemporanea ; nella 
alacrità e operosità di vita praticata per i fedeli in apparente contrasto con 
la poca importanza riconosciuta alle opere come vie di salvezza; e infine 
nel ruolo che entrambe sembrano avere giocato (sia pure in modo e misura 
diversa) riguardo alla creazione del moderno spirito mercantile; tuttavia, 
giova sottolinearlo, una differenza fondamentale permane ed è che il Dio 
di Lutero è una entità assoluta ed inaccessibile, mentre l'Amida di Shinran, 
per quanto reso praticamente onnipotente dalla immensità dei propri meriti, 
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è pur sempre inteso all'origine come un comune mortale. In questo senso la 
fede in Amida rientra almeno in parte, in quella tendenza giapponese, a cul 
si è accennato, di valutare altamente anche in sede ideologica 1 rapporti per- 
sonali e questa tendenza trova una conferma nella assoluta devozione ideale 
verso il proprio Maestro di Shinran, il quale esclamava (con espressione, anche 
questa, che risveglia echi occidentali): « preferisco perdermi con Hònen, 
che salvarmi contro di lui»; nonché nella concezione stessa del Tariki dove è 
rintracciabile un'altra tendenza generale dello spirito giapponese, quella di 
immergersi e dimenticarsi nella natura universale; perché tale è in ultima 
analisi, con la sua rasserenante onnipervadenza, la grazia salvatrice di Amida. 


II. NICHIREN TRA BUDDHISMO E NAZIONALISMO 


L'ultima delle grandi sètte del buddhismo giapponese non ha nessun 
riferimento nemmeno formale ed indiretto all'insegnamento del buddhismo 
cinese. Si tratta della scuola che porta il nome del proprio fondatore: Nichiren 
(1222-82). Nato da poveri pescatori in un piccolo villaggio ad oriente 
della odierna T6kyo, Nichiren è uno dei personaggi il cui pensiero si esem- 
plifica nella drammatica e complessa biografia ancora prima di essere espresso 
nelle opere. Se Shinran era un personaggio singolare, Nichiren dovette 
apparire ai propri contemporanei addirittura stupefacente. Allevato come 
tutti gli altri grandi riformatori, nel monastero Tendai del monte Hiei non 
abbandonò l'insegnamento ricevuto, ma si propose di ricondurlo all'antica 
purezza in polemica feroce con ogni deviazione. Egli rigettò decisamente 
l'adorazione o il rispetto tributati agli infiniti Buddha del ' Pantheon" Ma- 
hayina per limitarli alla figura del Buddha storico. Parallelamente rigettò ogni 
altro insegnamento ed ogni altro testo che non fossero il Sutra del Loto della 
Buona Legge testo che assunse quasi il valore carismatico che Shinran attri- 
buiva alla figura di Amida. La formula Namu Myòhò Renge Kyò (Onore al 
Stitra del Loto della Buona Legge) riassumeva in sé tutte le pratiche devo- 
zionali della sètta e corrispondeva ad un dipresso al Nenbutsu delle scuole 
amidiste. In una atmosfera di tolleranza reciproca, di sincretismo, e di compe- 
netrazione dei più diversi insegnamenti quale era quella dell'Asia orientale 
e in particolare quella giapponese, la violenta intolleranza di Nichiren appari 
a prima vista un delirio inconsueto. Già nell’amidismo si potevano notare 
sintomi di una tendenza esclusivista: Shinran aveva sempre predicato la ne- 
cessità di astenersi dal criticare le altre sètte, ma nei templi amidisti l’unica 
immagine o statua presente era quella di Amida o quella del fondatore della 
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stessa sètta. Nichiren farà molto di più, accusando tutte. le sètte che non fos- 
sero quelle legate alla scuola Tendai di essere degli strumenti del male, degli 
elementi di perversione, che andavano distrutti con la violenza e senza alcuna 
pietà. La sua psicologia, la sua vita, e persino la simbologia della sua opera 
ricordano in alcuni punti Tommaso Campanella. Come lui, infatti egli era 
un monaco ardente e intransigente che sognava di riformare la propria reli- 
gione, e come lui trascorse a causa della propria intransigenza gran parte della 
vita in carcere. Alla fine del 1271 egli fu persino condannato a morte e sfuggi 
alla pena per pochissimo o, come dice egli stesso, per miracolo. L'avveni- 
mento lo confermò comunque nella fede di essere un nuovo Buddha, e gli 
costò tre anni di esilio in una isola lontana. Un altro tratto tuttavia in comune 
col filosofo calabrese è costituito dal suo interesse per il mondo politico 
(interesse che si intrecciava strettamente con le sue visioni religiose) e persino 
dalla presenza in entrambi del simbolo del sole nel quadro delle rispettive 
fantasie utopistiche. Indubbiamente Nichiren è un buddhista a tutto titolo e 
non può essere considerato un tramite tra buddhismo e Shintò. Tuttavia è certo 
che l'interesse politico era vivissimo in lui, come la convinzione che il Giap- 
pone fosse il perno dell'universo assoluto. Già zenisti e amidisti a dire il vero, 
avevano inserito il riferimento alla nazione nei titoli delle loro opere, pre- 
sentando le proprie dottrine soprattutto come utili al paese tutto; questa 
tendenza tuttavia, si accentua estremamente in Nichiren ‘la cui opera più 
nota si intitola Risshò Ankoku Ron (Discorso sullo Stabilimento della Verità per 
la Sicurezza del Paese) mentre anche in altre opere ci si riferisce alla protezione 
dello Stato. Inoltre la sua venerazione per la divinità Shintò di Hachiman, 
particolarmente connesso con il culto delle origini del paese, era quasi pari 
a quella riservata al Buddha. Certo, le sue idee politiche si esprimevano più 
in ampie visioni utopistiche di sapore spiccatamente religioso, che in dottrine 
realistiche. Va ricordata tuttavia la sua polemica contro l’esistenza di un potere 
shogunale come contraltare a quello imperiale: va ricordata sia perché questo 
è uno dei temi più tipici della tarda polemica Shintò contro il regime dei 
Tokugawa sia perché egli rafforza tale polemica con il paragone del Cielo in 
cui brilla un solo sole e non due. Con Nichiren si delinea quindi sia pure in 
maniera rapsodica, disorganica e allucinata quella convergenza tra momento 
religioso e momento politico che diverrà in momenti posteriori caratteristica 
del mondo giapponese. Nonostante essa si presenti spesso anche nell’ambito 
di altre tradizioni religioso-filosofiche, questa dottrina è tuttavia peculiare del 
pensiero Shintò. 
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IV. KITABATAKE CHIKAFUSA 
E LA RAZIONALIZZAZIONE DEI MOTIVI POLITICI DELLO SHINTO 


Fin dai primi decenni dopo l'introduzione in Giappone della cultura 
cinese, lo Shintò, la vecchia religione autoctona del paese, era stata in certo 
qual modo messa in ombra dalla maggior vitalità delle correnti culturali 
di provenienza continentale. Tuttavia essa sussistette e continuò, in partico- 
lare, a costituire il culto della '' nazione ”' giapponese come organismo sociale 
e politico. Davanti agli dèi (dello Shintò) si compivano le celebrazioni familiari, 
davanti agli stessi dèi si compivano le feste di clan, di gruppo, di regione; 
davanti agli stessi dèi infine, l'imperatore celebrava, nelle grandi occasioni 
della vita del paese. D'altronde, buddhismo e confucianesimo non avevano 
tentato affatto di eliminare totalmente la vecchia fede indigena; anzi ben presto 
si erano sviluppate delle dottrine secondo le quali (si veda ad esempio il con- 
cetto di Honji Suijaku) le divinità autoctone costituivano delle manifestazioni 
secondarie di Buddha o di Bodhisattva (in alcuni casi il rapporto era tuttavia 
invertito). 

Gli studiosi di ispirazione shintoista del periodo Tokugawa ascriveranno 
a merito della loro religione la carenza assai marcata di elaborazione concet- 
tuale e di riflessione '' teologica '' attorno al mito antico; e in effetti per molti 
secoli lo Shintò avrà solo modestissimi sviluppi in termini di dottrina; ma sin 
dalle origini alcuni temi fondamentali erano identificabili. Uno di questi era 
la stretta unione tra l’uomo e la natura, che nello Shintò si esprime attraverso 
il concetto di Kannagara (" Secondo la via, secondo il volere degli Dei"): e 
gli Dei raffigurano qui la molteplicità di aspetti della natura. 

Più rilevante, e tipico della tradizione Shintò, è comunque il tema della 
specificità e della superiorità giapponese rispetto agli altri paesi della terra 
(in pratica, rispetto a Cina e Corea). Questa tendenza implicita nel mito pri. 
mitivo che faceva discendere l'imperatore, il popolo e persino le isole giap- 
ponesi dalla divinità del Sole (Amaterasu-imikami) e da altri dèi, viene sotto- 
lineata e resa esplicita proprio nell'opera di uno storico del periodo di Kama- 
kura: Kitabatake Chikafusa (1293-1354). Questi combatteva agli ordini 
dell'imperatore Go-daigo contro il generale ribelle Ashikaga Takauji, il quale 
fonderà più tardi la dinastia shogunale degli Ashikaga. In questo contesto 
egli scrisse un’opera in difesa dei diritti dinastici del sovrano che serviva: il 
Jinnò Shoto-kt (Storia della Legittima Successione dei Divini Imperatori). 

L'ispirazione prima dell'opera è quindi di carattere storico-politico e la 
sua fortuna sembrò quindi limitata alla contingenza nella quale aveva visto 
la luce. Tuttavia, più tardi essa assunse una importanza sempre crescente come 
fondamento di una dottrina della legittimità imperiale, che aveva nella reli- 
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gione Shintò la sua base più lontana. In realtà, l'impianto argomentativo deve 
moltissimo al pensiero cinese antico e neo-confuciano, che insiste sul carattere 
divino del potere imperiale. Tuttavia, la legittimità del sovrano cinese deri. 
vava da un rapporto mistico-i1deale con un Cielo astratto e metafisico, mentre 
quella dei Mikado, per Kitabatake, deriva (soprattutto, se non esclusiva- 
mente) da un rapporto di discendenza biologica con una divinità schietta- 
mente antropomorfa. 

Si precisano allora più o meno direttamente in quest'opera alcune fonda- 
mentali differenze rispetto al pensiero politico cinese; differenze che nelle 
intenziorii dell'autore sanciscono la superiorità dell'esperienza storica nip- 
ponica. Sfuma cioè l'importanza di quei riferimenti al popolo che si trovano 
nella concezione di Mencio ed emerge una affermazione esplicita di irrevoca- 
bilità e di assolutezza del potere imperiale rivestito di sacralità: l’ininterrotta 
serie di imperatori che contraddistingue il Giappone nei confronti della Cina 
proverebbe il carattere divino di essi e giustificherebbe la inutilità di qua- 
lunque riferimento al popolo. D'altra parte la tendenza giapponese a vedere 
ogni cosa in termini di rapporti personali e concreti, si conferma nel falli- 
mento del tentativo di instaurare nel paese un sistema di scelta dei funzionari 
politico-amministrativi su basi impersonali come era avvenuto in Cina. Su 
queste linee il pensiero politico Shintò si avvia cosf a precisare sempre di più 
il concetto secondo cui Saisei Itchi (Religione e politica sono la stessa cosa), 
perché l'amministrazione del paese non è per l'imperatore che un atto di ri- 
spetto religioso (Matsurigoto) verso i propri antenati. Dovere religioso verso 
gli antenati è pure l'obbedienza incondizionata del suddito verso il sovrano. 
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LA CINA DEI MING: WANG YANG-MING 
E L'ARRIVO DEGLI EUROPEI (SEC. XV-XVI) 


I. WANG YANG-MING 


Durante 1 cinquant'anni seguenti la morte di Chu Hsi, mentre il Giap- 
pone per l'affievolirsi dell'influenza cinese elaborava le espressioni più tipiche 
della propria originalità di pensiero, il '’ Regno di Mezzo ”’ viveva il trava- 
gliato declino della grande dinastia Sung e dopo la metà del XIII secolo, per 
la prima volta una stirpe straniera, quella dei Mongoli, si impadroniva di 
tutto il territorio cinese dando origine alla dinastia Yiian. Contrariamente 
a quanto sosterrà poi, sotto 1 Ming, una certa storiografia nazionalista, il breve 
periodo della dominazione '’ barbara ” (circa un secolo trascorre tra la caduta 
dei Sung e l'avvento dei Ming, avvenuto nel 1368) non fu una parentesi di 
miseria e di oscurità. La nascita, anzi, del teatro cinese testimonia come in 
determinati settori la nuova situazione storica sia stata feconda in sede cul- 
turale. Tuttavia, nel campo del pensiero, vi è indubbiamente un lungo periodo 
di stasi quasi assoluta. Tale stasi trovava probabilmente la sua causa prima 
nel fatto che la dominazione mongola incideva direttamente sui destini della 
classe mandarinale che, con il trionfo del neo-confucianesimo, aveva di fatto 
avocato a sé, nei secoli precedenti, il monopolio della speculazione filosofica. 
Ma proprio nella seconda metà del secolo la situazione muta, in senso inverso, 
nei due maggiori paesi estremo-orientali: in Giappone inizia il turbolento 
periodo dello shogunato Ashikaga (1338-1573), ricchissimo di esperienze 
culturali, ma non di elaborazioni dottrinali; nello stesso giro di anni l’instau- 
razione in Cina del potere dei Ming segna invece un ritorno a tutte le forme 
più tipiche dell'antica cultura tradizionale del Paese. Balzano quindi di nuovo 
in primo piano le due maggiori scuole della tradizione neo-confuciana; ma 
mentre la scuola Hstng Li di Chu Hsi accompagna a una assoluta preminenza 
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pratica e politica un progressivo inaridimento della originalità teoretica, la 
scuola idealista Hstng Hstn di Lu Chiu-yiian, vista con sospetto, e a volte 
perseguitata dal potere politico, esprimerà proprio tra il 1400 e il 1600 il 
meglio di sé. Ad essa appartengono Ch'en Hsien-chang (1428-1500), Chan 
jo-shui (1466-1560) e, soprattutto, Wang Yang-ming (1472-1529), il 
maggiore rappresentante della scuola e forse l'ultima figura di primissimo piano 
del pensiero cinese di ispirazione confuciana. 

Come abbiamo visto, l'impegno politico e ufficiale era una caratteristica 
costante dei pensatori neo-confuciani, per cui la loro biografia è ricca di cariche 
ricoperte o di inutilmente ambite e si interseca spesso con le pagine più signi- 
ficative della storia politica e amministrativa del Paese. Ma pur su questo 
sfondo, la vita di Wang Yang-ming spicca per il rilievo dei successi ottenuti 
come amministratore e come soldato e per la durezza delle prove sopportate 
durante le alterne sorti del gioco politico. 


a) Vita, opere e orizzonte culturale 


Nato nel 1472 in una località del Chekiang, Wang Yang-ming si recò 
con la famiglia a Pechino dieci anni più tardi, e, dopo essersi sposato a sedici 
anni, si dedicò per qualche tempo allo studio e alla pratica degli insegnamenti 
neo-confuciani; a questa fase della sua vita è attribuito l'aneddoto secondo 
cui, nel tentativo di scoprire sulla scorta delle dottrine di Chu Hsi il Li del 
bambù, sarebbe rimasto alcuni giorni in contemplazione di una macchia 
di bambù fino ad ammalarsi seriamente. Il bizzarro aneddoto segna il pro- 
gressivo allontanarsi del filosofo dalle dottrine del neo-confucianesimo orto- 
dosso e, per un certo periodo, dalle dottrine dei letterati nel loro complesso. 
Nel 1497, infatti egli si dedica allo studio delle arti militari, spinto soprat- 
tutto dal desiderio di contribuire alla difesa del Paese minacciato a nord dagli 
attacchi dei Mongoli. L'anno successivo comincerà a studiare il taoismo e il 
buddhismo da cui non si staccherà definitivamente che nel 1504. Frattanto 
continua la sua carriera pubblica e nel 1505 è nominato capo di un ufficio 
del ministero della guerra; il successo è di breve durata, perché l'anno suc- 
cessivo, venuto in urto con la potente consorteria degli eunuchi, riceve una 
solenne bastonatura e viene cacciato in prigione dove resta per circa un anno. 
L'anno successivo una sentenza imperiale lo rimuove dalla carica e lo con- 
danna a coprire un ufficio minore in una località della lontana e arretrata 
provincia del Kweichow. È tuttavia proprio durante questi due anni di 
difficile esilio che si mettono in luce le sue qualità di funzionario e di soldato 
e che si precisano le prime caratteristiche del suo pensiero: nel 1509 viene 
elaborata la formula della ’' Sintesi di conoscenza e azione”. Nel 1510 è chia- 
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mato ad una più alta carica nel Kiangsi e l'anno successivo è di nuovo a Pechino 
dove resta per un quinquennio durante il quale ha modo di sviluppare le 
proprie dottrine. Dopo una nuova brillante permanenza nel Kiangsi, nel 1518 
è inviato a pacificare le zone settentrionali del Kwantung: sono anni cruciali 
anche per il suo pensiero : sempre nel 1518 egli compie la sua opera di analisi 
testuale e di critica del Grande Studio (Ta Hsieh Wen) e l'anno successivo 
porta a termine gli scritti che costituiscono il primo dei tre volumi della sua 
opera fondamentale, il Ch'uan Hsi Lu (Raccolta di Insegnamenti). Sempre nel 
1519 ottiene il maggior successo della sua carriera pubblica: il soffocamento 
della rivolta del principe Ming nel Kianggi. Due anni più tardi inizia l'elabo- 
razione dell'ultima fase del suo pensiero che si accentra. nella dottrina della 

"' Realizzazione del Liang Chih". Wang Yang-ming trascorre quindi un pe- 
riodo dedicato soprattutto allo studio e all'insegnamento finché nel 1527 non 
viene incaricato di pacificare la turbolenta provincia del Kwangsi. Anche 
questo incarico viene condotto a termine rapidamente e con successo, ma il 9 
gennaio 1529 egli muore sulla via del ritorno alla capitale. 


b) L'identità di Li e di Hsin 


Il pensiero di Wang Yang-ming è un pensiero tipicamente neo-confu- 
ciano: l'orizzonte culturale è lo stesso, i testi canonici citati sono gli stessi, 
identici sono i termini di più preciso significato e l'accezione in cui sono 
assunti. L'opposizione a Chu Hsi si manifesta quindi essenzialmente nel 
diverso rapporto intercorrente tra i concetti fondamentali del sistema. Wang 
Yang-ming assume da Ch'eng Hao il concetto di fen e da Lu Chiu-yiian la 
dottrina della identità di Li e Hsin. Su questa base egli elabora un sistema 
filosofico accentuatamente monistico, che rifiuta il dualismo, sussistente nel 
pensiero di Chu Hsi tra Ch"; (Materia-Energia) e Li (Ordine naturale) e che per 
il modo con cui si contrappone all'obiettivismo razionalista di Chu Hsi viene 
con qualche improprietà definito idealista. La critica di Wang Yang-ming al 
suo grande antagonista prende spunto da una diversa interpretazione del 
primo controverso Capitolo del Grande Studio. Le diversità di interpretazione 
di quest'ultimo sono accentrate su tre punti specifici. Alle domande di chiari- 
mento sul significato preciso delle espressioni canoniche, il filosofo risponde 
(Ta Hsieh Wen): «"' Illuminare le luminose virtù '’ significa rendere esplicita 
la propria unità con il Cielo, la Terra e con ogni cosa, e '' amare il popolo ”' 
significa porre in atto effettivamente tale unità. Quindi l'illuminazione delle 
luminose virtà consiste necessariamente nell'amare il popolo e l'amare il po- 
polo è il modo di illuminare le luminose virtù ». 
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Qui la differenziazione da Chu Hsi è duplice: da un lato la espressione 
‘’ illuminare la luminosa virtù’ non viene assunta con riferimento alla coe- 
sistenza nella natura umana del Li assolutamente puro e del Ch'i almeno par- 
zialmente impuro; ma per riaffermare semplicemente l'intima unità uomo- 
universo e il fatto che la perfezione è già interamente presente nell'animo 
umano. In Chu Hsi "' illuminare ”’ era inteso nel senso di purificare ‘’, 
"' render trasparente "’, in Wang nel senso di ’' render chiaro a se stesso ".. 
D'altro lato Wang Yang-ming rifiuta la correzione che Ch'eng Yi e Chu Hsi 
avevano proposto al testo, sostituendo al termine ’' amare” (’ amare il 
prossimo ‘') il termine '' rinnovare "' che sanciva la preponderante importanza 
della funzione dell’insegnamento. Analoga è la diversità di interpretazione 
della controversa espressione '' l'esame delle cose" a proposito della quale 
Wang segue le orme di Lu Chiu-yiian (v. p. 189); ma da ciò, con una 
continua esemplificazione tratta dalle pagine di Mencio, Wang sale a ribadire 
la promessa fondamentale del proprio pensiero, l'identità di Li e Hsin e la 
necessità quindi di perseguire la conoscenza del primo non attraverso l'esame 
degli oggetti esterni, ma in quello della nostra coscienza (Ch'uan Hsi Lu): 
« Ciò che Chu Hsi voleva dire con l'espressione '' L'esame delle cose" è 
che bisogna ricercare il Li nelle cose ogni volta che noi veniamo in contatto 
con esse. Ma ricercare il Li nelle cose quando veniamo in contatto con esse 
significa ricercare in ogni singola cosa il suo specifico Li e sigmfica inoltre 
che il Li di ogni singola cosa deve essere ricercato dalla Coscienza (Hsin): 
ma questo significa separare tra di loro il Hsin e il Ls. Ricercare quindi il Li 
in ogni cosa individuale vuol dire ad esempio ricercare il Li della pietà filiale 
nei genitori. Se il Li della pietà filiale viene ricercato nei genitori, vi è il pro- 
blema di sapere se esso si trovi di fatto nella mia Coscienza (Hsn) o nella 
persona fisica dei miei genitori. Se esso si trova nella persona fisica dei miei 
genitori è allora vero che appena i genitori stessi muoiono il Hsin viene a 
perdere il Ls della pietà filiale? Quando io vedo un bambino che sta cadendo 
in un pozzo (significativo riferimento alla parabola menciana) vi deve essere 
il Li della pietà. È tale Li della pietà effettivamente nel corpo del bambino 
o nella intuizione della mia Coscienza? (Hstn) ». 

Questo brano chiarisce forse il senso dell’affermazione di Wang: perché 
a prima vista tra la identità di Chu Hsi tra Li e Hsing (Natura) e quella di 
Wang tra Li e Hsin (Coscienza) potrebbe anche esserci una semplice diver- 
genza terminologica. Per poter affermare con sicurezza che esiste una diversa 
Impostazione di pensiero è necessario chiarire come ciò che l'uno ‘chiama 
natura non sia ciò che l'altro chiama coscienza. Ma la differenza è reale; perché, 
rispetto alla Coscienza di Chu Hsi, quella di Wang è interamente buona, 
e d'altro lato la Natura di Chu Hsi è statica e inerte, mentre la Coscienza 
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di Wang è dinamica e attiva comprendendo in sé un fondamentale momento 
volontario. Ma c'è di più: l'idealismo di Wang, se di idealismo si può par- 
lare, non è soggettivo ma assoluto : il Hsin non è una prerogativa umana ma è 
presente in ogni singolo momento dell'universo. La sua identificazione con 
il Li vuole dunque soprattutto sottolineare due cose: il carattere dinamico 
dell'ordine universale da un lato, dall'altro il rifiuto di scindere nel processo 
conoscitivo un momento oggettivo da un momento soggettivo; ogni attività 
della mia coscienza è completamente contenuta in essa, anche perché essa è 
universale e in essa si fondono e si annullano sia l'io che l'oggetto della mia 
attenzione (gli zenisti non erano lontani da questa impostazione come mo- 
strano alcuni dei loro più popolari kéan). 


c) L'identità di conoscenza e azione e la intuizione buona 


La questione dei rapporti tra conoscenza o pensiero e azione, costituisce 
uno dei temi più tipici del pensiero cinese moderno fino a Mao Tse-tung 
compreso. La prima classica formulazione di tale problema risale appunto 
a Wang Yang-ming che in una prima fase di elaborazione del suo pensiero 
(ed esattamente attorno al 1509) sintetizza la propria visione del mondo nel 
principio della '' Unità di conoscenza ed azione '’. Questo principio significa 
soprattutto che non vi è conoscenza se non come saper fare; e che, per con- 
verso, non vi è agire che non implichi una conoscenza. Tale impostazione di 
sapore vichiano, è chiarita da Wang con riferimento alla tipica problematica 
etica dei confuciani (Ch'uan Hsi Lu, I, 3): «Domanda: '’ La gente oggi sa perfet- 
tamente bene che al padre è dovuta la pietà filiale, al fratello maggiore è dovuto 
il rispetto; e tuttavia essi sono incapaci di praticare tale pietà filiale e tale 
rispetto. Ciò indica che la conoscenza e l'agire sono due cose separate ‘’. 
Risposta : '’ Questo è dovuto ad una frattura causata dai desideri egoistici, 
e non riguarda la conoscenza e l'azione nei loro significati originari. Non vi 
è in alcun modo una conoscenza che non possa essere e che non sia messa in 
pratica, perché una conoscenza di tal tipo non sarebbe affatto una cono- 
scenza... lo dico che la conoscenza è la guida dell'azione e l'azione è il ri- 
sultato della conoscenza. La conoscenza è l'inizio dell’azione; l’azione è il 
fine della conoscenza. Nel momento dell'apprendimento, benché uno possa 
essere tentato di parlare della sola conoscenza, l'azione è già automaticamente 
implicita in essa; 0, benché uno possa parlare solo dell'azione la conoscenza 
è già implicitamente inclusa in essa '' ». 

Queste affermazioni non costituiscono un'innovazione assoluta di Wang 
Yang-ming: anzi il rifiuto di un sapere che non sia saper fare è già presente 
sia nei classici confuciani che negli scritti di Mo Ti. 
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Nei primi si ritrova un concetto di '’ Tempo ” (Shk:h) che sottolinea il 
condizionamento temporale di ogni giudizio formulato o di ogni atteggia- 
mento assunto: una affermazione o un atteggiamento sono veri e buoni in 
dipendenza anche della loro tempestività, Dal canto suo Mo Ti aveva affer- 
mato che il difficile non era definire un concetto, ma piuttosto applicare 
opportunamente una definizione alla corrispondente situazione reale (Mo- 
tzu, XXXIX; vedi p. 45). Insomma, la dottrina di Wang non costituisce 
una innovazione assoluta, ma si allinea con una certa tendenza cinese molto 
antica a concepire realtà e verità in maniera dinamica e non in schemi indi- 
pendenti dal succedersi cronologico dei singoli momenti di esse. Certo in 
Wang Yang-ming, l'esigenza di affermare l'identità di conoscenza e azione, 
e di dare a tale identità questo particolare significato, deve essere stata quanto 
meno rafforzata dalla fondamentale esperienza di comando militare del nostro 
filosofo, esperienza in cui l’importanza della tempestività del giudizio è na- 
turalmente preponderante e intimamente connessa con il risultato dell’azione. 
Comunque " Conoscenza” (Chih) è per Wang soprattutto facoltà di giudi- 
care, che riassorbe in sé e riabilita (rispetto alla impostazione chuhsista) il 
momento volontario della coscienza. Questa, per il suo carattere universale 
e quindi in un certo senso preindividuale (è qui evidente una notevole affi- 
nità con l'impostazione dell'idealismo buddhista della scuola Yogdcara), è 
sempre buona e la conoscenza e il giudizio assumono nei loro aspetti fonda- 
mentali un carattere intuitivo. Nell'ultima fase di elaborazione del suo pensiero, 
iniziatasi come si è detto attorno ‘al 1521, l'espressione '' Unità di cono- 
scenza e azione '' viene sostituita, come chiave di volta e sintesi di tutto il pen- 
siero di Wang dal comandamento della '' Realizzazione dell’intuizione buona "' 
(Chih Liang Chih). In questa espressione il primo termine significa : realizzare, 
portare a compimento, completare; e anche: chiarire, rendere evidente; il 
secondo: buono, bene; e il terzo: conoscenza, ed è lo stesso che appariva 
già nella precedente identità. Il fondamentale concetto di Liang Chih, dunque, 
dovrebbe essere esattamente tradotto con '' Coscienza intuitiva del bene ”', 
ma può essere anche reso come ”' Intuizione buona ”’. Si tratta di una espres- 
sione significativamente ripresa dal testo di Mencio (e lo stretto rapporto con 
la formula della identità di conoscenza e azione è confermato dal suo affian- 
carsi, nel testo di Wang, all'espressione parallela di '' Abilità buona "). La 
filosofia dell'’' Intuizione buona" (Liang Chih: Intuizione Buona, o, si è 
detto, Buona Conoscenza) nonostante il suo carattere di organicità sconosciuto 
a pensatori precedenti il periodo neo-confuciano, risulta nella sua essenza 
composto di elementi che abbiamo già visto in passato : l’idealismo della 
scuola Yogacara, l'ottimismo psicologico di Mencio e dello Zen, una imposta- 
zione del problema della volontà che sta a cavallo fra quella degli zenisti e 
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quella dei neo-confuciani ortodossi. Non è quindi necessario esaminarne in 
dettaglio 1 singoli aspetti. Importa piuttosto sottolinearne il carattere polemico 
(a distanza) nei riguardi del pensiero di Chu Hsi e le conseguenze culturali e 
storiche. Sembra evidente, ad esempio, che la scelta del concetto sia stata 
suggerita dal contesto in cui Mencio usa il termine: « l’Abilità (Neng) che 
l'uomo possiede senza aver studiato è l'Abilità Buona (Liang Neng). Ciò che 
l'uomo sa senza Volizione personale (Li) è la Buona Conoscenza (Liang Chih) », 
(Mencio, VII, I, 15). Il passo rende evidente la critica alla posizione chuhsista 
sull'importanza che l'accumulo delle nozioni poteva avere nel processo di 
miglioramento spirituale dell'individuo. È una critica che si basa su un otti- 
mismo più accentuato e più attivo di quello di Chu Hsi e che è espresso assai 
bene in una definizione del Liang Chih, che troviamo nel Ch'uan Hsi Lu: « Il 
Liang Chih nei santi è come il sole nel cielo sereno; nei saggi è come il sole 
nel cielo coperto di foschia; negli uomini ignoranti è come il sole in un giorno 
nuvoloso. Nonostante la differenza di luminosità esso è sempre tale che per- 
mette di distinguere il bianco dal nero ». 

La Natura (Hstng) di Chu Hsi è quindi come la trasparenza dell'acqua, 
recuperabile sempre, ma che può essere completamente offuscata dal fango 
della nostra natura materiale. La Coscienza (Hsin) di Wang Yang-ming è come 
il sole che può essere offuscato, ma la cui luce permetterà sempre di distin- 
guere il bianco dal nero: il principio del bene nel secondo, come il simbolo 
dimostra efficacemente, è qualcosa di assai più attivo. Ai nostri occhi l’impor- 
tanza che Chu Hsi attribuiva all'accumulazione delle nozioni (sia pure in 
senso più morale che scientifico) può apparire più fecondo del semplicistico 
e ottimista intuizionismo di Wang Yang-ming. Storicamente, tuttavia, questo 
ultimo ha svolto senza dubbio un'importantissima funzione di liberalizzazione 
nei confronti dello scolasticismo, che il pensiero razionalista del primo aveva 
steso su tutto l'Estremo Oriente. La rapida rinascita del Giappone mo- 
derno deve senza dubbio più di un'ispirazione ai discepoli di Wang Yang- 
ming; il pensiero di Chu Hsi porta invece forse qualche responsabilità nella 
débacle che la Cina ha conosciuto durante il secolo scorso. 


II. LA FILOSOFIA DI CHU HSI PENSIERO UFFICIALE DELL'ASIA ORIENTALE 


La figura di Wang Yang-ming domina tutta la scena dei decenni a cavallo 
tra il quindicesimo ed il sedicesimo secolo. Nonostante le riserve, e, a volte, 
le condanne dell'autorità imperiale e del mandarinato ufficiale, i pensatori di 
maggior rilievo negli anni susseguenti la sua morte sono suoi discepoli. Tra 
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essi vanno ricordati Wang Chi (1498-1583) e Wang Ken (1483-1540), 
che accentuarono in maniera radicale nelle idee del maestro il filone di ispira- 
zione buddhista e zenista giungendo fino al tentativo di stabilire una concor- 
danza tra i due sistemi. In tal senso anzi soprattutto Wang Chi presenta un 
certo interesse per aver portato sul piano filosofico quella tendenza al sincre- 
tismo tra le maggiori correnti ideologico-religiose che è sempre esistito, quasi 
senza interruzione, in tutta l'Asia orientale sul piano della fede popolare 
e che nei secoli successivi avrà, soprattutto in Giappone, numerosi sviluppi. 

AI pensiero di Wang Yang- ming sì rifanno persino, nei primi decenni 
del XVI sec., le non molte espressioni di originalità teoretica della scuola 
rivale, impegnate soprattutto, con Lo Ch'in-shun (1465-1547) e Ch'en 
Chien (1497-1567) a confutare la tesi di Wang secondo cui negli ultimi 
anni della propria esistenza Chu Hsi avrebbe mutato le caratteristiche fonda- 
mentali della propria filosofia per adeguarle a quelle di Lu Chiu-yiian. E 
tuttavia l'era dei Ming (1368-1644) e 1 primi decenni dell'epoca successiva, 
hanno indubbiamente tutte le caratteristiche di un'epoca neo-confuciana in 
senso chuhsista. Il rapporto del pensiero di Chu Hsi con la dinastia Ming 
è sotto alcuni aspetti analogo a quello del buddhismo con le dinastie Sui e 
T'ang: in entrambi i casi le due scuole di pensiero forniscono alle sorgenti 
organizzazioni politiche una giustificazione dottrinale ed una investitura 
ideologica. I Ming, che trovandosi contrapposti alla dinastia alienigena degli 
Yiian avevano naturalmente inalberato una bandiera di '' nazionalismo poli- 
tico’, trovavano un parallelo quasi assoluto nel '’ nazionalismo culturale ’’ dei 
filosofi dell’epoca Sung il cui pensiero era, o credeva di essere, una confuta- 
zione radicale soprattutto del buddhismo, tra i cui demeriti figurava in primo 
piano proprio quello di essere di origine straniera. L'avvento dei Ming segnò 
quindi per i confuciani (la grande maggioranza dei quali era fedele al pensiero 
di Chu Hsi) una vittoria ad un tempo come scuola di filosofia e di cultura e 
come partito politico. In questa seconda sede essi si vedevano liberati dalla 
contrastante influenza presso il trono imperiale sia dei monaci mongoli o 
tibetani aderenti alla corrente lamaista del buddhismo e della consorteria 
degli eunuchi nell'interno della quale era rilevante anche l'influenza musul- 
mana. La restaurazione dei tradizionali sistemi educativo e amministrativo 
basati rispettivamente sulla organizzazione delle accademie e sul sistema degli 
esami di Stato diede ad un tempo ai confuciani il controllo della classe fun- 
zionariale e quello della formazione delle nuove generazioni di studiosi. 
Nel 1417 l’imperatore Yung Lo rese definitive le edizioni dei Quattro Libri 
e dei Cinque Classici su cui dovevano avvenire gli esami per le carriere pub- 
bliche. Poiché in tali edizioni i commenti ai testi canonici erano quelli di Chu 
Hsi, solo chi accettava il pensiero di questo ultimo aveva modo di entrare 
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nell'ambitissima carriera pubblica, e, quindi, nella classe dirigente del paese. 
Ma c'è di più: per l'infuenza che la splendida dinastia Ming naturalmente 
ebbe sui paesi circonvicini dell'Asia orientale, il predominio sia teoretico 
che pratico del pensiero di Chu Hsi si diffuse rapidamente negli altri paesi 
dell'area: Vietnam, Corea, Giappone. Si venne cosi formando, in analogia 
con quanto si era verificato sotto 1 T'ang, una comunità ideale neo-confuciana 
che abbracciava tutti questi paesi; questa non ebbe però la profon- 
dità e la vivacità di quella buddhista dei secoli precedenti, anche perché 
era quasi implicito nelle concezioni e nelle convinzioni dei letterati neo- 
confuciani il disinteresse assoluto per le dottrine, le convinzioni, le usanze 
delle classi inferiori. In tal modo il neo-confucianesimo rischiò spesso di 
ridursi al solido, ma sottile, strato superiore delle società che dominava; e 
dovette di tempo in tempo e con alterna fortuna affrontare l'attacco di ideo- 
logie "’ di opposizione '’ che trovavano un humus in tutti quanti erano esclusi 
dalla burocrazia confuciana. 

Sul Vietnam, 1 Ming cercano invano di stabilire il proprio diretto 
dominio politico: dopo alcuni anni di presenza cinese, nel 1428 il paese 
ritrova la propria indipendenza con l'inizio di una nuova dinastia, quella 
dei Lé che durerà fino all’inizio del secolo scorso. Ma la sconfitta militare e 
politica della Cina non sarà una sconfitta culturale. Il nuovo Stato, che conosce 
un secolo di grande vitalità grazie al quale esso eliminerà i Champa dal proprio 
cammino verso il sud e verso il delta del Mekong, si rifarà una volta di più 
al grandi vicini del nord per quanto riguarda la propria cultura e la propria 
organizzazione politica. Sotto il grande sovrano Lè Thanh Tòng (1460-97) 
viene confermato il modello cinese di educazione, che era stato instaurato 
durante il breve periodo coloniale. Il pensiero di Chu Hsi e 1 suoi commen- 
tari dei Classici, vengono accettati dalla cultura vietnamita senza che questa 
dimostri alcuna particolare tendenza verso una elaborazione originale. 

Un processo tutto sommato analogo si svolge in Corea dove la scomparsa 
dei Mongoli e il nascere di una nuova dinastia in Cina hanno per conseguenza 
quasi immediata un mutamento dinastico e il sorgere, nel 1392, della dinastia 
Yi, che si protrarrà fino al giorno dell'occupazione giapponese. Anche qui si 
verifica accettazione ortodossa e completa del chuhsismo in tutti 1 suoi aspetti. 
Tuttavia, mentre il Vietnam proprio in questi secoli rafforzerà e completerà 
la propria identità nazionale, la Corea, pur soggetta per tradizione alla suze- 
raineté cinese, ha da tempo una propria fisionomia e indipendenza interna. 
Per questo nel neo-confucianesimo coreano è possibile individuare qual- 
che sviluppo caratteristico sia sul piano politico che su quello culturale. 
Sul primo si verifica il frazionamento dei letterati (pur rifacentisi tutti allo 
stesso maestro cinese) in numerosi gruppi € partiti contrapposti. Sul secondo 
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si svilupperà una serie piuttosto imponente di dispute riguardanti per lo 
più l'interpretazione specifica di qualche punto oscuro della dottrina o di 
qualche passaggio dubbio dei testi; discussioni che ai nostri occhi appaiono 
tutto sommato assai sterili, ma il cui interesse, per i contemporanei, esorbitò 
dai limiti stessi del paese per avere qualche eco sia in Cina che in Giappone. 
La relativa vitalità del neo-confucianesimo in Corea dipende probabilmente 
dal fatto che esso ebbe uno sviluppo parallelo a quello cinese e non giunse 
nel paese già confezionato e a molti decenni dalla sua origine per il dettato 
di un governatore straniero. Il merito dell'introduzione nel paese del neo- 
confucianesimo risale in buona misura ad uno studioso coreano della fine del 
XIII sec., An Yu, ma non mancano altre figure di rilievo, soprattutto nella 
seconda metà del XIV secolo. 

Ben diversi saranno invece gli sviluppi del neo-confucianesimo in Giap- 
pone. Durante i primi due gloriosi secoli della dinastia Ming, il Giappone visse 
uno dei più turbolenti periodi della propria storia, dapprima con il tormentato 
tramonto dello shogunato degli Ashikaga, poi nell'anarchia quasi assoluta 
del periodo Momoyama. Sarà solo con l'inizio del XVII sec. che, grazie 
all'opera successiva di Oda Nobunaga (1534-82), Toyotomi Hideyoshi 
(1536-98) e di Tokugawa Ieyasu (1542-1616) il paese sarà nuovamente 
unificato e, con l’inizio dello shogunato Tokugawa (1603), il quadro muterà 
radicalmente. Il regime che Tokugawa leyasu e 1 suoi immediati successori 
imposero al Giappone nei primissimi decenni del XVII sec. fece del neo- 
confucianesimo di Chu Hsi il proprio fondamento ideologico e il codice 
della propria moralità. Questo sviluppo fu reso possibile (anche se, natural 
mente, 1 giapponesi conoscevano il pensiero cinese neo-confuciano fino dal 
periodo degli Ashikaga) dall'incontro di Ieyasu con un confuciano giappo- 
nese, che a questa dottrina si era avvicinato dopo essere stato per un lungo 
periodo della vita monaco buddhista: Fujiwara Seika (1561-1619). Questi 
non fu un pensatore di grande rilievo e all'interno della stessa tradizione 
neo-confuciana giapponese, esistono indubbiamente uomini di statura mag- 
giore. Tuttavia alcuni dei suoi punti di vista sono interessanti e significativi, 
sia perché differiscono dagli sviluppi successivi sia perché, in altri casi, sotto- 
lineano già alcune differenze fondamentali tra gli sviluppi del pensiero giap- 
ponese e quelli della tradizione cinese. La più rilevante tra queste caratteri- 
stiche è forse la liberalità, la tolleranza, la tendenza quasi al sincretismo delle 
diverse dottrine, che derivava forse a Seika dalla sua antica appartenenza al 
buddhismo. In questa prospettiva egli non solo tentò una concordanza delle 
religioni esistenti, ma sottolineò la sostanziale analogia tra alcune affermazioni 
dello Shinto e alcune dottrine del confucianesimo aprendo in tal modo il 
cammino a una convergenza della fede autoctona con la filosofia d'oltremare 
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che sarà via via più seguito dai pensatori degli anni successivi. La sua libera- 
lità si estendeva anche (e qui forse non l'avrebbero seguito per ragioni diverse 
né 1 suoi compatrioti né i cinesi) nella valutazione degli altri popoli e delle 
altre civiltà. Tale valutazione positiva, astrattamente in linea con i principi 
del neo-confucianesimo, ma che sarebbe parsa inaccettabile al nazionalismo 
razziale di molti giapponesi e allo sciovinismo culturale di gran parte dei cinesi, 
era strettamente connessa al suo interesse per 1 problemi del commercio con 
1 paesi estranei all'impero. Abbiamo in particolare una sua lettera ad un allievo 
che trafficava nell'Annam, nel quale traspare un tentativo di inquadrare l'at- 
tività mercantile, quasi sconosciuta nei secoli precedenti, negli schemi etici 
del sistema confuciano. L'interesse per i problemi di ordine economico, po- 
litico, sociale e morale che il sorgere e l'affermarsi graduale della nuova classe 
dei mercanti ponevano costituirà una caratteristica precisa della cultura giap- 
ponese nei confronti di quella cinese e avvierà la tematica della prima verso 
sviluppi più nuovi e più fecondi. Più importante di Fujiwara Seika è però 
indubbiamente il suo allievo, Hayashi Razan (1583-1657). Fanatico e rigido 
quanto il maestro era tollerante e liberale, Razan ebbe una grande influenza 
sul fondatore dell'ultimo shogunato e divenne in realtà il depositario del- 
l'ortodossia neo-confuciana nel paese. Con lui ai confuciani fu riconosciuto 
uno status indipendente da quello dei buddhisti e ad essi (Jusha) fu affidata 
l'istruzione pubblica. La prima grande scuola in questo senso fu lo Shoheikò 
che dal 1691 sarà sempre in mano ai discendenti della famiglia di Hayashi 
Razan. Questo carattere ereditario del massimo magistero ufficiale è di estremo 
interesse perché conferma 1 limiti di applicazione in Giappone dei modelli 
cinesi. I Tokugawa infatti accetteranno in pieno il sistema etico e metafisico 
del neo-confucianesimo, ma non la sua più diretta conseguenza pratica, ossia 
un sistema di esami aperto a tutti per accedere alle massime cariche del paese: 
queste rimarranno, in quasi tutti 1 casi, monopolio di un'aristocrazia del 
sangue e il criterio della ereditarietà s1 estenderà in certi casi anche all'inse- 
gnamento. Filosoficamente Razan è un discepolo abbastanza ossequiente del 
maestro cinese, salvo nella cosmogonia, in cui deve molto alla influenza di 
Wang Yang-ming. Un altro degli aspetti di maggior rilievo di Razan, di 
fianco alla sua importantissima attività storiografica, è la polemica contro il 
cristianesimo che proprio in quegli anni combatteva in Giappone la sua 
battaglia per la sopravvivenza. 
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IIl. IL CATTOLICESIMO IN ASIA ORIENTALE 


Nei primi decenni del XVI sec. fa infatti la sua comparsa, sulle scene 
dell'Asia orientale, un nuovo protagonista: l'Occidente, che si presenta 
nella duplice veste dei mercanti spagnoli e portoghesi e dei missionari. A 
quasi un millennio e mezzo dalla introduzione del buddhismo, l'Estremo 
Oriente si trova quindi di nuovo a dover affrontare la cultura di un'area 
estranea alla propria storia: la prima volta si trattava dell'India, ora si tratta 
dell'Europa, la cui presenza in questo primo contatto, si riassume a livello 
culturale quasi esclusivamente in quella dei missionari ‘cattolici, tra cui emer- 
gono nettamente 1 gesuiti. Un confronto fra le due diverse "' risposte” del- 
l'Asia orientale alle challenges venute dall'esterno è di grande interesse perché 
rivela come i due fenomeni abbiano molti aspetti in comune e come, d'altra 
parte, il diverso atteggiamento tenuto in determinate questioni dai missionari 
buddhisti e da quelli cristiani abbia influito sul diverso sviluppo delle rispet- 
tive religioni in quei paesi. Gli europei, comunque, arrivano nei diversi paesi 
a pochi anni di distanza; nel 1520 alcuni ambasciatori portoghesi giungono a 
Pechino; nel 1535 i portoghesi sono nel Vietnam e nel 1543, sempre i por- 
toghesi, sbarcano nelle isole meridionali del Giappone. Ma la storia della 
penetrazione occidentale nei diversi paesi assume ben presto sviluppi del 
tutto contrastanti. Nel Vietnam la presenza portoghese sarà del tutto peri- 
ferica e anche quella olandese, manifestatasi esattamente un secolo più tardi, 
non avrà conseguenze molto profonde. La figura chiave della penetrazione 
occidentale e cattolica nel Vietnam fu invece un padre gesuita francese, 
Alessandro de Rhodes (1591-1660) al quale va tra l'altro il merito di aver 
messo a punto la trascrizione in lettere latine della lingua vietnamita desti- 
nata ad affermarsi più tardi come grafia nazionale. 

Il ruolo giocato dal padre de Rhodes fu indirettamente decisivo nella 
storia del Vietnam dei secoli successivi. Fu infatti il de Rhodes che, irritato 
per la cautela e la passività di apostolato dei portoghesi, ottenne, dopo molte 
esitazioni della Curia, l'interessamento dei francesi all'opera missionaria in 
Indocina. Fu cosi che egli apri senza volerlo la strada del Vietnam all'in- 
fluenza e quindi alla colonizzazione francese. In certo modo la storia del 
Vietnam diverge da questo momento da quella degli altri Paesi dell'Asia 
orientale: il cattolicesimo e la cultura europea (soprattutto quella francese) 
si impiantarono abbastanza solidamente nel Paese ed il fatto stesso che 1 
vietnamiti scrivano oggi in caratteri latini e non con gli ideogrammi cinesi, 
tuttora in uso negli altri paesi dell’area, testimonia in maniera immediata e 
visiva questa divergenza di destino culturale. Gli sviluppi del primo incontro 
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tra Oriente e Occidente erano però sensibilmente diversi negli altri paesi 
che ci interessano. 

I rapporti degli occidentali con la Cina furono sin dall'inizio caratteriz- 
zati e limitati dalla situazione del paese, accentrato sotto un potere indiscusso 
e floridissimo. A differenza di quanto accadde negli stessi decenni in altre 
parti dell'Asia, i portoghesi si trovarono, a Canton e a Pechino, non nelle 
condizioni dei conquistatori o degli alleati influenti, ma in quelle assai più 
dure e difficili degli stranieri a mala pena tollerati. 1 primi tentativi di stabilire 
rapporti di tipo diplomatico urtarono contro la sospettosa alterigia del go- 
verno imperiale e dovette passare vario tempo prima che gli occidentali 
divenissero, sia pure in modo marginale, un fatto acquisito nella vita cinese. 
Ma se 1 rapporti erano difficili sul piano politico e commerciale, la situazione 
era più complessa su quello dottrinale e religioso: qui il sussiego culturale 
della Cina "' centro del mondo ”' era temperato dalla capacità e dal desiderio 
di conoscere e di assorbire nuovi fermenti di civiltà. 

L'opportunità di scindere ai fini della evangelizzazione, i destini delle 
missioni da quelli dei mercanti, e delle potenze iberiche fu avvertita chiara- 
mente da un padre gesuita italiano, Matteo Ricci (1552-1610), di gran lunga 
la maggior figura che la storia del cristianesimo in Asia annoveri fra le sue 
pagine. Ricci, dopo aver preso brevemente in considerazione la possibilità 
che il cristianesimo si aprisse la strada in Cina all'ombra delle armi spa- 
gnole, comprese come l'unico modo di svolgere un apostolato efficace fosse 
quello di agire dall'interno stesso del mondo cinese riducendo al minimo, 
soprattutto sul piano formale ed esteriore, gli aspetti di novità rappresentati 
dalle nuove dottrine, e sottolineando invece la convergenza del messaggio 
cristiano con molti degli insegnamenti espressi dagli antichi saggi cinesi. 

Ottenuto nel 1582 il permesso di entrare e di risiedere in Cina, vicino 
a Canton, il Ricci visse qui assumendo le vesti e i modi dei monaci buddhisti 
prima, dei dotti confuciani poi, e si preoccupò non di predicare le proprie 
dottrine ma di vincere con l'esempio e la cultura la diffidenza dei monaci e 
dei dotti locali. Egli ottenne cosi di poter proseguire per Pechino dove giunse 
a guadagnarsi la simpatia dell'imperatore. L'azione di padre Ricci si svolse 
quindi su due binari paralleli. Da un lato egli assunse un atteggiamento estre- 
mamente critico nei confronti del buddhismo volgendosi invece con simpatia 
e deferenza verso 1 testi del confucianesimo antico, le cui dottrine morali non 
si discostavano sensibilmente, secondo il Ricci, da quelle cristiane: gli errori 
dottrinali che i cinesi professavano andavano piuttosto ascritti ai travisa- 
menti con cui i commentatori moderni (e cioè soprattutto Chu Hsi) avevano 
inquinato il senso del testo antico. Nacque cost il '” Confucianesimo di padre 
Ricci", che trova nel suo T'ien-chu Shih-yi (L'insegnamento del Signore del Cielo), 
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opera ricca di citazioni cinesi classiche, la sua più completa espressione. Si 
tratta di un tentativo originale e rilevante di assorbire nel cattolicesimo la 
esperienza confuciana in modo non dissimile da quanto Tommaso e la sco- 
lastica avevano fatto per Aristotele. 

Dall'altro lato Ricci avvertî l'importanza che potevano avere nel mondo 
cinese le cognizioni scientifiche che l'Europa veniva elaborando e fece inviare 
a Pechino astronomi e matematici. Nel 1611, l'anno successivo alla morte 
del Ricci, un errore degli astronomi musulmani nella previsione di una eclissi 
farà si che l'Ufficio del Calendario, sorta di accademia astronomica e posizione 
chiave dell'amministrazione imperiale, venisse affidato ai gesuiti ai quali 
rimarrà quasi ininterrottamente sino al 1838. Ma l'azione del Ricci segnerà 
il massimo sviluppo dell'azione e della presenza occidentale in Cina: anzi, 
in tutta l'Asia orientale perché quasi negli stessi anni si compiono 1 destini 
del cattolicesimo giapponese. Nell' arcipelago i gesuiti erano giunti, con 
Francesco Saverio, ancor prima che in Cina, nel 1549; essi si erano anzi 
rivolti al continente solo perché avevano intuito che, dato il vassallaggio 
culturale del Giappone rispetto alla Cina, la cristianizzazione di quest'ultima 
avrebbe quasi automaticamente significato la vittoria anche nel primo paese. 
Qui, comunque, la situazione politica era assai diversa: l'anarchia e il fra- 
zionamento lasciarono gioco per un inserimento degli occidentali. Vero è 
che se un signore feudale abbracciava con i suoi il cristianesimo, subito 
il vicino perseguitava 1 nuovi venuti; ma resta il fatto che verso la fine del 
XVI sec. i cristiani erano numerosissimi soprattutto nel sud e Nagasaki po- 
teva in qualche misura dirsi una città cattolica. 

Al momento dell'unificazione del paese, tuttavia, le cose mutarono al 
peggio. Per un breve periodo Nobunaga sembrò appoggiarsi ai padri catto- 
lici in odio ai buddhisti, ma Hideyoshi, Ieyasu e i discendenti di quest'ultimo 
avviarono rapidamente il paese verso un regime di isolazionismo e di per- 
secuzione degli europei. Tale svolta ebbe cause di diverso tipo: il sospetto 
verso la politica espansionista degli spagnoli, padroni delle Filippine, e il 
desiderio di Hideyoshi di impadronirsi a sua volta di Manila; il discredito 
gettato sui bianchi dalla rivalità fra portoghesi e spagnoli, fra gesuiti e fran- 
cescani; l'apparire più tardi dei protestanti olandesi, che fornivano una al- 
ternativa commerciale priva di esigenze missionarie e, last but not least, 
il potenziale carattere eversivo che la dottrina cristiana, diffusa nei più poveri 
strati contadini, poteva presentare. La sanguinosissima rivolta di Shimabara 
nel 1637, soffocata nel sangue con l'aiuto dei cannoni olandesi, fu ad un 
tempo una protesta religiosa ed una protesta sociale. Comunque, verso il 
terzo decennio del XVII sec. la prima pagina occidentale in Asia orientale 
poteva dirsi praticamente conclusa, anche se 1 gesuiti occupavano ancora 
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l'Ufficio del Calendario in cui però, impediti nel loro apostolato, erano pra- 
ticamente assediati. Durante questo periodo gli occidentali svilupparono e 
condussero in Cina e in Giappone un dialogo culturale di cui vanno segnalati 
i tre aspetti fondamentali. 

Il primo è costituito dalla introduzione della scienza moderna. La cultura 
dei missionari a questo riguardo era ambigua, a cavallo tra gli schemi scola- 
stici e quelli del nuovo mondo copernicano; ma era in ogni modo già più 
avanzata di quella locale e apportava comunque (vedi la traduzione di Eu- 
clide per mano di Matteo Ricci) fermenti del mondo classico ignoti alla civiltà 
cinese. Sulla base di tali fermenti la matematica, soprattutto giapponese, avrà 
nei secoli seguenti fervidi sviluppi originali come mostra ad esempio l'opera 
di Seki Takakazu (XVII sec.). La validità della scienza occidentale (di cui erano 
particolarmente apprezzate le risultanti tecnologiche) colpî favorevolmente 
il mondo orientale, salva l'eccezione di alcuni ortodossi confuciani, tra cui 
ad esempio Hayashi Razan, il quale posto davanti a un mappamondo asserf 
che «la cosmologia cristiana era semplicemente assurda e ridicola perché 
giungeva a negare la stabilità della terra e a mischiare assieme est e ovest »; 
e il giudizio positivo su questo aspetto della nostra cultura si giustapponeva 
a quello nel complesso negativo sulla metafisica e sulla teologia cristiana. 

Discussioni su questo argomento (e questo è il secondo punto) ebbero 
luogo ripetutamente tra cristiani, confuciani e buddhisti. Particolarmente 
aspre furono quelle che ebbero luogo in Giappone, tra Hayashi Razan e un 
prete indigeno, Fabian, più tardi apostata e autore di una refutazione del Cri- 
stianesimo col titolo di Ha Deusu (Contro la Religione di Deus); e nelle opere 
di buddhisti e confuciani locali, tra cui quelle di un certo monaco zenista 
Sesso (1648) e di Kumazawa Banzan. Alcune confutazioni del cristianesimo 
sono condotte su una base genericamente '' orientale '" facendo leva su argo- 
menti buddhisti e confuciani assieme; altre, partendo in modo specifico da 
una singola dottrina. L'orizzonte delle critiche è molto ampio e va dall'accusa 
di contraddizione tra la bontà e l'onnipotenza di Dio al rifiuto della triparti- 
zione dell'anima umana, cui veniva contrapposta una bipartizione in anima 
naturale e anima materiale. Ma il punto di maggior tensione è dato dalla dot- 
trina della creazione e della onnipotenza di Dio. Hayashi Razan, ad esempio, 
è ben disposto ad ammettere l'esistenza del Deusu di cui parlano i '' barbari 
del sud ''; ma non ad ammetterne l'indipendenza e la priorità rispetto al Li, 
ordine naturale e ineluttabile del creato. D'altra parte, la perentoria e intol- 
lerante affermazione di monoteismo con cui si aprono le Tavole del Sinai 
urta in modo netto contro la mentalità sincretistica, flessibile e accomodante 
delle genti sinizzate: Fabian, dopo l'apostasia, è pronto a riconoscere che 
nove dei dieci comandamenti sono moralmente commendevoli (anche se ag- 
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giunge che essi sono copiati dai precetti buddhisti); ma il primo è inaccet: 
tabile anche per le sue conseguenze morali in quanto mina alla base il dovere 
di obbedienza al sovrano e di rispetto per 1 genitori. In sede morale, tuttavia, 
le obiezioni più severe vengono dai confuciani rigidi e si riassumono nell'ac- 
cusa al cristianesimo di fiaccare l'impegno civile dei fedeli. In questo i con- 
fuciani (Kumazawa Banzan, ad esempio) accomunano nella condanna cristia- 
nesimo e buddhismo e si ricorderà come proprio questo tipo di riserva fosse 
stato mosso circa un millennio prima dai cinesi alla religione che veniva dal- 
l'India. 

Un'altra analogia tra le due grandi religioni soteriologiche nel loro acco- 
starsi all'Asia orientale è costituito (ed è il terzo dei punti indicati più 
sopra) dal problema del linguaggio in cui rendere concetti e dottrine elabo- 
rate in un altro tessuto culturale. In questo senso il '" Confucianesimo di 
padre Ricci '”, corrisponde abbastanza strettamente al Ko Yi con cui si era 
aperto l'apostolato buddhista. Quando egli, ad esempio, usa ‘per indicare 
Dio il termine T°sen-chu, in cui il richiamo al Cielo (T°ien) evocava alle orecchie 
cinesi una serie infinita di echi culturali, si comportava come Kumarajiva, che 
assumeva Tao per rendere l'idea buddhista di Dharma. Inoltre egli comprese 
che sarebbe stato difficile ottenere dai cinesi la rinuncia alla ritualità confu- 
ciana e al '’ culto degli antenati": ed affermò quindi, confortato in questo 
dalle massime autorità culturali e politiche del paese, che 1 riti e il culto degli 
antenati non avevano carattere religioso e non erano pertanto incompatibili 
con la dottrina cristiana. Questo sincretismo fu però giudicato blasfemo da 
francescani e domenicani, usi ad applicare in America e nelle Filippine con 
l'appoggio delle armi spagnole il metodo della tabula rasa di tutti 1 pregiudizi 
indigeni. Sorse cosf, subito dopo la scomparsa del Ricci, la '' Questione dei 
Riti” che divampò per più di un secolo fra Cina ed Europa, tra missionari 
e Curia, tra celeste Impero e potentati europei. Il risultato finale della '’ Que- 
stione dei Riti '' fu, nel 1742, la Bolla papale Ex quo singulari che condannava 
definitivamente la posizione dei gesuiti e sanciva la illiceità per 1 cattolici cinesi 
del culto verso gli antenati, l'imperatore e Confucio, stabilendo in tal modo 
il fallimento del tentativo iniziato da Matteo Ricci di introdurre il cristiane- 
simo in Cina attraverso un paziente e sapiente uso del metodo analogico. 
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L'IIOLAMENTO DELL'ASIA ORIENTALE (SEC. XVIL-XVIII) 


I. NAZIONALISMO E CRITICA FILOLOGICA IN CINA DURANTE IL SEC. XVII 


Sul piano storico il XVII sec. è caratterizzato: in Cina dal tramonto 
dei Ming nonché dall'affermazione della nuova dinastia mancese dei Ch'ing; 
in Giappone dal consolidamento della struttura statale elaborata dai Toku- 
gawa. Si tratta quindi in entrambi 1 casi di un secolo politicamente significa 
tivo, con conseguenze precise su tutto il mondo della cultura. Certo le carat- 
teristiche dei mancesi e dei Tokugawa erano diverse e agivano in maniera 
differente sulle società locali. Ma in entrambi i casi il tessuto sociale fu sensibil- 
mente sconvolto e nuovi rapporti si stabilirono, in entrambi i casi, sia tra 1 
vari ceti sociali che tra la cultura e il potere politico. 

Questo fu particolarmente vero in Cina, soprattutto per il diverso carat- 
tere etnico dei nuovi dominatori (anche se questi erano da più generazioni 
imbevuti di cultura cinese). C'è da supporre infatti che i mandarini confuciani 
si sarebbero facilmente adattati, com'era avvenuto altre volte, a un muta- 
mento dinastico se l'orgoglio nazionalistico non fosse stato cosf intimamente 
connesso con l'ideologia implicita della dinastia Ming. Ma i confuciani si rite- 
nevano in qualche modo protagonisti della cacciata degli stranieri che aveva 
avuto luogo più di due secoli prima e non seppero quindi accettare il fatto 
che gli stranieri si fossero nuovamente impadroniti dell'Impero. 

Cosi da un lato quasi tutti i maggiori esponenti culturali della prima metà 
del secolo, dopo essersi prodigati in favore degli ultimi Ming rifiutarono reci- 
samente di servire i nuovi sovrani e si ritirarono dalle carriere ufficiali per de- 
dicarsi privatamente allo studio. Dall'altro intrapresero tuttavia un riesame 
critico del pensiero ricevuto dalle generazioni precedenti nel tentativo di 
determinare quali fossero in esso gli elementi che avevano permesso o de- 
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terminato la disfatta della 'sinicità”. Due sono quindi le caratteristiche 
comuni a quasi tutti i pensatori: un movente politico anche se spesso impli- 
cito e indiretto, e una critica al confucianesimo condotta però dall'interno 
del confucianesimo stesso; per cui difficile risulta spesso l'attribuzione di 
un uomo ad una determinata scuola: perché anche coloro che si considera- 
vano discepoli ortodossi di Chu Hsi o di Wang Yang-ming non mancano 
di muovere ai maestri critiche e riserve di portata generale. 

. Uno dei più tipici rappresentanti di questo stato di cose è Huang Tsung-hsi 
(1610-95), figlio di un funzionario condannato a morte per gli intrighi degli 
eunuchi. Al momento della crisi Huang Tsung-hsi si adoperò a favore dei 
Ming persino raccogliendo uomini per la difesa e dopo la disfatta rifiutò ogni 
ufficio offertogli dai nuovi padroni. Il suo nome è legato soprattutto a due 
grandi opere storiche riguardanti rispettivamente i pensatori dei periodi Sung 
e Yiian, (Sung Yiian Hsiieh-an) e del periodo Ming (Ming Ju Hsiieh-an) che 
fanno di lui l'iniziatore della moderna storiografia filosofica cinese. Tale inte- 
resse, d'altro canto, già si inquadra nell'opera di revisione dei valori affer- 
matisi nell'àmbito del confucianesimo. Questa revisione importava spesso 
anche indagini erudite; proprio il fratello del nostro autore, Huang Tsung-yen 
(1616-86) discuteva da parte sua, con argomenti filologici il Diagramma 
del Grande-polo di Chou Tun-yi, mostrandone la derivazione taoista. 

Huang Tsung-hsi è inoltre autore di un'opera di pensiero politico, Ming Yi 
Tai-fan Lu, che cerca ad un tempo di tener conto delle ragioni della disfatta 
dei Ming e di avanzare delle critiche contro certi aspetti dell'autocrazia man- 
cese. Particolarmente interessanti in questo senso, sono la dottrina sull'oppor- 
tunità che l'imperatore, quando non fosse moralmente idoneo al governo 
effettivo, dovesse essere ridotto a una figura di rappresentanza (con delega 
ai ministri dei poteri reali), nonché le sue proposte per la liberalizzazione 
dell'educazione. 

Affine a lui, e anche più complesso e vivo dal punto di vista teoretico, 
fu Wang Fu-chih (1619-93), la cui biografia (fedeltà ai Ming, rifiuto di 
servire 1 mancesi) lo allinea al gruppo dei ‘’' lealistt”’ del tempo. Cercò di 
mediare e superare il contrasto tra Chu Hsi e Wang Yang-ming (del quale 
ultimo criticò con particolare asprezza il presunto quietismo) rifacendosi in 
particolare al pensiero di Chang Tsai. Pur non lontano per un verso da Chu 
Hsi, del quale accettava la problematica e il linguaggio, cercò di superarne 
il residuo aspetto dualistico e metafisico insistendo sulla inscindibilità di Li e 
Ch'i di cui il primo non è che il modo di ordinarsi del secondo; la conclusione 
di ciò era che « fuori dei fenomeni non vi è alcun Tao ». 

Analogamente, egli rifiutava la divisione chuhsista in due nature o almeno 
qualsiasi interpretazione ontologica di tale ripartizione perché «tra il Cielo 
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e la Terra, dentro o fuori i singoli individui, non vi è nulla che non sia Ch'i 
e quindi anche nulla che non sia Li. Il Li opera all'interno del Ch'i, che con- 
trolla e organizza. Quindi la sostanza fisica degli individui è costituita dal 
Ch'i e il Ch'i è costituito dal Li. È perché il Ch'i si concretizza nella sostanza 
fisica che un dato individuo ha vita; ed è perché il Li si realizza nel Ch'i che 
un dato individuo ha la natura. Perciò, prima che tale concretizzarsi abbia 
luogo, si può parlare solo di Li e di Ch'i dell'Universo non dei singoli indi- 
vidui » (Tu Ssu-shu Ta-ch'ian-shuo VII, 16). 

Wang si distingue per la sua visione "' storicistica '" dei valori mondani, 
secondo la quale la validità di leggi e istituzioni va valutata in riferimento alle 
diverse situazioni in cui esse si danno; per un vivo interesse nei riguardi del 
nascente mondo mercantile, dei vantaggi e dei problemi che esso pone alla 
società; e per una concezione dello Stato e della sua funzione che si può 
definire come sensibile ad alcune istanze di tipo '’ democratico '’. Rispetto alla 
tradizione universalistica propria del confucianesimo egli rivela d'altro canto 
una spiccata componente razzista nel suo pensiero, in cui è dato largo spazio 
alla continua contrapposizione fra cinesi e barbari. Va da sé che tale com- 
ponente era in gran parte ispirata dall'atteggiamento personale di Wang nei 
confronti dei mancesi. 

Con Lu Shih-yi (1611-72) e soprattutto con Ku Yen-wu (1613- 
82) entriamo nel gruppo dei pensatori che si ritenevano ortodossi e che 
ebbero vasta fama mentre erano ancora in vita; ma anche in questo caso per- 
mangono lo spirito antimancese e l'interesse per la ricerca pratica che abbiamo 
visto nei precedenti. Ku Yen-wu si distingue per l'uso della fonetica come 
strumento di ricerca filologica applicata alla storia, secondo un'altra caratte- 
ristica fondamentale, come abbiamo visto, della cultura del periodo Ch'ing: 
l'analisi rigorosa e critica dei documenti e delle fonti. Ma in lui, appunto, 
la filologia non è fine a se stessa e alcune delle sue pagine più importanti riguar- 
dano il tentativo di analizzare le cause della fine dei Ming e di trarne delle 
riflessioni di filosofia politica. Soprattutto interessante risulta la critica alla 
eccessiva centralizzazione che la Cina registrava sotto l'Impero; a questo 
riguardo Ku contrappone la frammentazione feudale della dinastia Chou 
contraddistinta da un eccesso di potere alla periferia che provocava una spinta 
centrifuga, al sistema entrato in atto più tardi delle prefetture, rette da fun- 
zionari e burocratici, e contraddistinto dal difetto opposto: l'ideale sarebbe 
quindi, secondo Ku, un terzo meccanismo istituzionale che contemperasse 
gli aspetti positivi di entrambi. 

Vanno infine ricordati i due pensatori più noti di questo secolo: Yen 
Yiian (1635-1704) e il suo allievo Li Kung (1659-1746). Il primo (rispetto 
al quale il secondo ebbe soprattutto funzioni di divulgatore) fu un filosofo 
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molto più organico di quanti abbiamo citato sin qui e la sua opera costituisce 
in gran parte un tentativo di elaborare un sistema che soppianti quelli dei 
grandi confuciani delle dinastie Sung e Ming. Con lui infatti si definisce in 
modo preciso (anche se il nome entrerà in uso solo più tardi) la Han Hsieh 
(Scuola Han) che, per l'interpretazione dei classici, si rifaceva soprattutto 
al commentari @ all'impostazione della scuola del vecchio testo della dinastia 
Han, contrapponendosi cosî alla Sung Hsieh (Scuola Sung) espressione con 
cui vennero indicati 1 neo-confuciani delle dinastie Sung e Ming. 

Alla base di questo indirizzo, ritroviamo un po’ tutti i motivi che anima- 
vano 1 filosofi del secolo. Al pensiero Sung viene infatti imputato innanzitutto 
il suo fallimento pratico causato dalla sua astrattezza e dalla sua avversione 
per l'esperienza diretta. Inoltre la critica storica e filologica permette a Yen 
Yian di determinare meglio la grande estensione dell’influsso buddhista e 
taoista sul pensiero neo-confuciano: e in una società come quella cinese tra- 
dizionale accusare qualcuno di avere tradito Confucio significava quasi sempre 
accusarlo di essere nell'errore e nel torto. I suoi saggi di maggior rilievo hanno 
quindi tutti dei titoli paralleli che rivelano l'intenzione di preservare (dalle 
deviazioni successive) la giusta concezione del Governo, della Natura umana, 
del Sapere, e dell'Umanità come erano intese da Confucio: Ts'un-jen Pien, 
Ts'un-chih Pien; Ts'un-hsing Pien; Ts'un-hsiieh Pien. Speculativamente, e nono- 
stante il rigore delle sue critiche, Yen Yiian non è molto lontano da Chu Hsi 
salvo che nel tentativo di superarne il dualismo residuo, tema su cui insiste 
in modo più ampio e organico di quanto non abbia fatto Wang Fu-Chih. 
In particolare egli rigetta la divisione di Chu Hsi in un Li e in una Natura 
(Hsing) sempre puri e un Ch'i che può esserlo più o meno perché è un'astra- 
zione immaginare il primo avulso dal secondo. Anche se il dualismo rimane, 
sotto altri aspetti il tentativo di Yen Yiian è interessante anche perché si col- 
lega con la sua polemica contro il '’ sapere di parole ' e a favore di un '’ sapere 
di fatto ”’ e con il vivo interesse per la sperimentazione. La sua ironia contro 
gli studiosi che vegetano all'ombra delle biblioteche, pallidi e malaticci, oggetto 
di scherno per contadini e soldati, va intesa infatti alla luce della sua opera 
presso l'Accademia Chang-nan Shu-yuan, da lui creata nel 1694, dove era 
raccolto un gran numero di macchine pratiche per dimostrazioni ed esperi- 
menti e dove ci si occupava, di fianco alla filologia e alla filosofia, anche di tutte 
le scienze particolari, dalla matematica all'astronomia e dall'idraulica all'agri- 
coltura. 
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II. LA SCUOLA CINESE IN GIAPPONE 


Frattanto in Giappone, all'ombra dei Tokugawa, il cui potere si consoli- 
dava gradatamente e senza gravi scosse, gli sviluppi culturali presentavano 
alcune caratteristiche uguali a quelle del continente mentre altre originali an- 
davano delineandosi. Siccome l'introduzione del neo-confucianesimo è 
più recente, la suddivisione delle diverse scuole sussiste abbastanza rigida; 
al di sopra di queste si crea però (e assumerà peso preponderante nel secolo 
successivo) la contrapposizione tra quanti si ispirano alla cultura cinese e 
quanti rivendicano invece il primato di quella indigena. L'espressione ‘’ Scuola 
Han” che in Cina (Han Hsiieh) indicava quanti si opponevano al pensiero 
dei Ming e dei Sung, indica genericamente in Giappone (Kangaku) quanti 
fondano la loro scienza sulla saggezza cinese. Mentre Fujiwara Seika e Hayashi 
Razan facevano del chuhsismo la filosofia dello shogunato, le dottrine di 
Wang Yang-ming raggiungevano pure l'arcipelago e si diffondevano rapida- 
mente nonostante il sospetto e l'opposizione del Governo. Il primo e maggior 
nome di questa corrente è quello di Nakae Toju (1608-48), nato nel Giap- 
pone centrale in una famiglia di contadini e giunto a Wang Yang-ming dopo 
una educazione giovanile buddhista e un periodo di adesione alle idee di 
Chu Hsi. 

Ma una certa molteplicità di influssi permane nel suo pensiero e a volte 
egli preferisce porsi come un mediatore tra 1 due grandi cinesi. D'altronde 
egli differisce da Wang Yang-ming, del quale sottolinea soprattutto l’idea del 
Liang Chih, perché al di sopra dai concetti fondamentali del neo-confuciane- 
simo, pone l’idea di un personale e paterno (fòte:), del quale Li, Ch'i e cosî 
via sono, spinozianamente, degli attributi. Il concetto, che recupera quello 
cinese classico di Shang Ti, deve probabilmente qualcosa anche a influssi cri- 
stiani. Nella figura di Nakae Toju, oltre a un certo pietismo tipico di gran 
parte del pensiero Tokugawa, si deve sottolineare il filone di rivendicazione 
nazionalista che avrà tanto sviluppo nel secolo successivo. Di fianco alla sua 
opera maggiore, Okina Mondò (Dialogo con un vecchio) va citato quindi lo Shintò 
Daigi (Il Senso dello Shinto) e ricordato come egli mettesse in guardia contro 
una accettazione passiva delle dottrine cinesi in un contesto storico e cultu- 
rale diverso. Più ancora che in Nakae Toju emerge nell'opera del suo allievo 
Kumazawa Banzan (1619-91) la preoccupazione pedagogica e l'esistenza di 
un insegnamento ampiamente popolare, tipico del Giappone forse più che 
della Cina. Per questo, le opere di Kumazawa Banzan sono scritte in stile e 
tono piani ed accessibili a tutti. 

Ma il ritorno al confucianesimo antico è presente, come in Cina, anche 
in Giappone, nella Kogaku (scuola antica). Essa si riassume nel nome di tre 
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maestri contemporanei assai differenti tra loro se non per il comune sospetto 
verso il neo-confucianesimo, dettato oltre che dai motivi che ispiravano i 
loro colleghi d'oltremare, dal fatto che era assai più facile far quadrare certe 
esigenze tipicamente giapponesi con gli antichi testi che non con i commen- 
tari SEriori. 

Dei tre, il più anziano Yamaga Sokò (1622-85), va ricordato soprat- 
tutto per il suo contributo al non scritto codice cavalleresco del Bushidò in 
cui convergono l'etica confuciana e l'orgoglio nazionale e che verrà ripreso 
e propagandato senza risparmio durante la prima metà del nostro secolo. 
Del più giovane, Ogyù Sorai (1666-1728) è notevole il tentativo di trovare 
una fonte di ispirazione addirittura nei testi precedenti Confucio. Il più im- 
portante è tuttavia Ito Jinsai (1627-1705) il cui pensiero muove da una cri- 
tica alla preminenza del Li per accentrarsi su una interpretazione dinamica 
e volontaria del Ch'i. Nonostante questi maestri abbiario goduto per lunghi 
periodi il favore degli Shigun, essi, e soprattutto Jinsai, rappresentano una 
cultura d'opposizione che cerca di dare forma sistematica e base teoretica ai 
valori della natura e dell’istinto. La loro contrapposizione al rigorismo e al 
razionalismo moralistico dei chuhsisti corrisponde quindi sul piano intel- 
lettuale al dissidio tra Istinto naturale (ninj6) e Dovere (giri), che costituisce 
la base dei drammi di Chikamatsu come dei romanzi di Ibara Saikaku e che 
interessa in questo periodo anche i cultori della estetica e delle teoriche 
dell'arte. 

Parallelamente continuava a svilupparsi e ad evolvere il filone ortodosso. 
Qui spicca il nome di Kaibara Ekiken (1630-1714) importante, più che per 
l'originalità del pensiero, per la feconda e felicissima opera di educatore. I 
suoi libri, scritti anziché nell'aulico cinese di molti contemporanei, in un giap- 
ponese semplice e piano, ebbero un'influenza enorme sino alla fine del secolo 
scorso. In particolare l'Onna Daigaku (Il Grande Studio per le Donne), scritto 
forse in collaborazione con la moglie Token, rimase il Vangelo dell'etica fem- 
minile giapponese sino quasi ai giorni nostri. In lui troviamo tutte le maggiori 
caratteristiche del pensiero contemporaneo (interpretazione monistica di Chu 
Hsi, nazionalismo e cosi via) e una radicale critica di Wang Yang- ming del 
quale respinge soprattutto la dottrina della ’’ Identità di conoscenza e azione” 

Un più anziano contemporaneo di Ekiken, Yamazaki Ansai (1618-82), 
segna invece il punto di convergenza più esplicito tra confucianesimo e Shintò 
con una dottrina che prende il nome di Suiga-shintò. Si tratta però ancora di 
uno Shintò assunto strumentalmente in un generico senso nazionalistico ; esso 
non risale con interesse filologico e storico alle fonti della cultura indigena, 
ma si limita a interpretare in termini di religiosità autoctona un pensiero an- 
cora schiettamente cinese. 
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III. IL SEC. XVIII E LA CRITICA AL NEO-CONFUCIANESIMO 


Gli anni attorno al 1700 segnano un momento di particolare vigore e 
splendore per entrambi i maggiori paesi dell'Asia orientale. In Cina, il 
regno dell'imperatore K'ang-hsi (1661-1723) segna l'apice della dinastia 
Ch'ing in sede politica come in campo culturale. K'ang-hsi (al cui nome è 
legato tra l'altro la compilazione di un grande e classico dizionario della lin- 
gua cinese) costituisce una tipica figura di autocrate illuminato, con caratte- 
ristiche non dissimili da quelle che, quasi contemporaneamente, esprimerà 
l'Europa. K'ang-hsi riesce, grazie al proprio mecenatismo nei confronti della 
cultura classica, a superare l'opposizione dei letterati al regime mancese. 
D'altro lato la presenza dei gesuiti a Pechino permette alla corte di mantenere 
contatti e rapporti con l'Europa. Ogni tentativo di evangelizzazione cattolica 
su larga scala è ormai abbandonato ma, attraverso 1 padri che ancora dirigono 
l'ufficio del Calendario, influenze del sapere europeo continuano a penetrare 
in Cina. Tali influenze non avranno tuttavia peso determinante sugli sviluppi 
della Cina, dove 1 fermenti di innovazione sociale ed economica e, in parti- 
colare, il possibile sviluppo di una moderna classe mercantile sembrano del 
tutto soffocati dalla politica di accentramento e di monopolio perseguita dal 
governo mancese. Assai più significativa in questo periodo è piuttosto l’in- 
fluenza culturale della Cina sull'Europa, come mostra l'interesse per l'Asia 
orientale di uomini come Vico, Voltaire, Leibniz, Quesnay e molti altri. 

Dal 1688 al 1704 si svolge invece in Giappone l'era Genroku, che registra 
il massimo sviluppo della nuova.classe mercantile giapponese sorta durante il 
tempestoso sec. XVI sull'impulso di traffici che si erano sviluppati attraverso 
1 mari della Cina e dell'Insulindia. La successiva chiusura non aveva bloccato 
questo processo, che era continuato a spese dei ceti agricoli e di quelli feudali. 

Il nome di Genroku indica e simboleggia quasi lo spirito di iniziativa, 
di audacia anche economica, di protesta contro il rigido moralismo ufficiale, 
che caratterizzano soprattutto la nuova classe commerciale di Osaka prima, 
di Edo poi. Questa situazione si riflette visibilmente sulla contemporanea 
storia delle idee. Lo conferma da un lato il peso che, in quasi tutti 1 pensatori 
giapponesi del secolo, ha il problema della giustificazione (nell’ambito del- 
l'etica tradizionale) sia della classe mercantile in quanto tale, che del lavoro 
non direttamente produttivo. E lo confermano dall'altro la maggior aggres: 
sività con cul il pensiero giapponese reagisce, in confronto a quello cinese, 
alla tradizione del pensiero ufficiale. 

È interessante notare come la cultura dei paesi periferici presenti in questi 
anni tratti in comune con quella cinese e tratti di reazione; e come in molti 
casi la reazione sia scaturita proprio da forme e metodi di pensiero che il 
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neo-confucianesimo aveva contribuito a potenziare. Queste sono innanzitutto 
la rivendicazione '’ nazionalistica '' di cui 1 confuciani cinesi avevano amman- 
tato fin dal secolo precedente la loro polemica anti-mancese ; in secondo luogo, 
la grande importanza riconosciuta alla storia e il progresso di metodo della 
filologia, della critica testuale e delle altre discipline sussidiarie ad essa. Ma 
se il’ nazionalismo '' cinese era in parte apparente e ”' formale '’ (perché dopo 
tutto | mancesi non rappresentavano una potenza occupante ed erano nel 
complesso sinizzati come gli stessi cinesi) e comunque non foriero di conse- 
guenze importanti, esso non poteva (negli altri paesi di civiltà sinica) che sti- 
molare la rivalutazione delle tradizioni locali anche e soprattutto contro quelle 
giunte dalla Cina stessa. In senso analogo lavorava naturalmente la ricerca 
storica che, quand'anche era compiuta da studiosi di cultura squisitamente 
confuciana, riguardava il passato dei singoli paesi. Non è senza significato 
che la maggior figura della cultura vietnamita sia, durante questo secolo, lo 
storico Lè Qui Dòn (1726-89) e che, sotto la dinastia Yi, in Corea le cro- 
nache storiche ufficiali acquistino in vivacità e vigore critico. In Giappone, 
di fianco alla storiografia di tipico stampo cinese, curata dagli Hayashi, si 
sviluppano due nuovi filoni di più vivo interesse culturale. Il primo si rias- 
sume nel nome della scuola di Mito, dove per iniziativa del feudatario locale, 
Tokugawa Mitsukuni (1628-1701) veniva stesa da un gruppo di studiosi 
una grande storia nazionale : il Dai Nihon-sht. Si tratta di un lavoro di impianto 
e di ispirazione nettamente neo-confuciano, come conferma il fatto che ad esso 
abbia cooperato il cinese Chu Shun-shui (1600-82), un lealista Ming, che 
aveva preferito l'esilio giapponese al regime mancese. Tuttavia, la prefazione 
all'opera, stesa nel 1715 da un altro Tokugawa, pone l'accento sull'impor- 
tanza anche attuale di un discorso che riguardi l'antichità giapponese e riba- 
disce la priorità su ogni altra considerazione della lealtà verso l'imperatore. 
Fu questo un principio che al momento della sua formulazione aveva solo il 
senso di una rivendicazione della continuità nazionale (secondo i principi 
del '' nazionalismo '’ Ming), ma che un secolo più tardi si tingerà di polemica 
verso gli Shigun, usurpatori dell'autorità imperiale. 

Tuttavia, il filone storico di maggior interesse, soprattutto dal punto di 
vista della metodologia e delle premesse da cui muove è un altro, quello costi- 
tuito da pensatori che si erano in gran parte liberati dai più pesanti schemi 
tradizionali e conducevano ricerche a titolo, per cosi dire, privato. 

Il XVIII sec., in Asia orientale, è particolarmente notevole per gli svi- 
luppi del pensiero giapponese. Ed è soprattutto con riferimento a que- 
sto ultimo che si possono identificare, nella filosofia dell'epoca alcune esi- 
genze e indirizzi fondamentali: l'approfondimento della critica al neo-confu- 
cianesimo, che si riassume nell'empirismo della Han Hsiieh in Cina e nel ra- 
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zionalismo dei diversi pensatori nipponici, da Arai Hakuseki a Miura Baien; 
la ripresa nazionalista nei paesi periferici, dal movimento Kokugaku (Scuola 
nazionale) in Giappone, alla Kukhak (Scienza nazionale) coreana; il supera- 
mento delle dottrine tradizionali in elastiche formule sincretistiche e la dif- 
fusione di esse in larghi strati della popolazione; e, infine, l'esigenza di avvi- 
cinarsi in qualche modo, al sapere occidentale di cui si intuiva la tremenda 
vitalità: esigenza che si rivela sia in Cina che in Giappone. 

Quanto al primo di questi filoni esso si riassume in Cina soprattutto nel 
nome di Tai Chen (1723-77), che riprende e radicalizza la critica al neo- 
confucianesimo sviluppata dai pensatori del secolo precedente, in particolare 
da Yen Yiian. Si tratta quindi di una critica condotta dall'interno del confu- 
cianesimo e infatti due tra 1 più significativi studi di Tai Chen portano il titolo 
di Yiian Shan (Sull'origine del Bene), che ricorda quelli di Han Yii, e Meng-tzu 
Tzu-yi Su-cheng (Esame del significato del Mencio), in cui egli paragona la propria 
opera di restauratore del vero senso del confucianesimo a quella dell'antico 
maestro. Riprendendo dai suoi predecessori diretti il discorso sulle influenze 
taoiste e buddhiste in Chu Hsi, egli accentra come loro la critica su ogni impo- 
stazione ontologica del concetto di Li, dando quindi la preminenza ai concetti 
di Ch'i e di Tao, quest'ultimo messo un po’ in ombra dalla speculazione neo- 
confuciana. Ma il Li non è bandito: è interpretato rigidamente in un senso 
immanente, secondo cui in ogni fenomeno il Li è ciò che è caratteristico, fon- 
damentale, necessario, ciò che ne costituisce l'organicità interna. La sua critica 
al carattere trascendente o trascendentale del Li si sviluppa a proposito dei 
valori umani e del concetto di natura. A questo riguardo il suo pensiero sembra 
oscillare tra due opposte esigenze: quella di ribadire in sede psicologica una 
immanenza assoluta per cui natura sia tutto ciò di cui l'uomo è fornito (com- 
presi gli aspetti fisici e organici); e quella di chiamare Li o Natura le caratte- 
ristiche che rimangono costanti nella infinita variabilità degli individui. 

Tra le conclusioni ultime, raggiunte dal pensiero di Tai Chen, due sono 
particolarmente significative : la prima riguarda la metodologia per il raggiun- 
gimento della conoscenza obiettiva del Li, conoscenza che si pone come di- 
stinta dall'opinione personale (Yi Chien). I termini in cui è descritta la ricerca 
della conoscenza obiettiva del Li avvicina indubbiamente quest’ultimo sotto 
molti aspetti alla concezione moderna della legge scientifica. La seconda 
riguarda la critica politica che Tai Chen svolge a proposito della concezione 
tradizionale del Ls: la interpretazione metafisica di questo, infatti, portava, 
secondo il nostro filosofo, alla creazione di schemi e valori etici rigidi e immu- 
tabili, che servivano da giustificazione ad una concezione a sua volta rigida 
e immutabile del governo e a una visione che vedeva nella classe politica 
dominante la necessaria interprete della razionalità della storia. 
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Diverse caratteristiche del pensiero di Tai Chen si ritrovano in un 
gruppo di pensatori giapponesi che possono essere genericamente indicati 
come ‘'razionalisti "’ per la loro indipendenza rispetto alla tradizione e per 
il loro interesse allo studio della realtà. Non si tratta di una scuola o di un 
gruppo compatto e legato da un ideale manifesto, ma piuttosto di diversi 
uomini, ciascuno dei ‘quali quasi sempre ignaro della esistenza degli altri e 
a cui, per di più, il carattere ufficiale della filosofia chuhsista impedf di avere 
in vita un seguito e una eco di molto rilievo. Tra questi è, ad esempio, Ando 
Shoeki (prima metà del XVIII sec.), pensatore e medico, vissuto nel Giappone 
settentrionale e praticamente riscoperto solo alla fine del secolo scorso. Di 
Shoeki è particolarmente significativa la critica al feudalesimo giapponese, 
sia delle sue premesse dottrinali che della realtà storica e sociale dei ceti da 
cui era espresso. Di fianco alla sua condanna dei Samura: e dei nobili (come 
classi parassitarie e '' innaturali '") e alla sua rivendicazione del primato e 
dell'importanza della funzione agricola, è estremamente interessante notare 
nelle opere di Sh6eki una analisi del Li neo-confuciano come fonte di oppres- 
sione politica, che non si discosta molto da quella di Tai Chen. 

Più complessi nella tematica e interessanti dal punto di vista speculativo 
sono due altri studiosi vissuti negli stessi anni: Tominaga Nakamoto (1715- 
1746) e Miura Baien. 

Il primo, vissuto a Osaka dove mori giovanissimo, e che ebbe una condanna 
come eterodosso, ci lascia soprattutto un tentativo di sintesi e superamento 
delle correnti filosofico-religiose tradizionali, e un'opera di critica storica che 
lo pone in risalto all'interno di quel filone di storici '' privati’ di cui si è 
parlato all'inizio del capitolo. In questo campo egli applicò al buddhismo 
e sviluppò 1 principi di cui si era valso Ogyi Sorai nella sua analisi del con- 
fucianesimo. I criteri che Tominaga Nakamoto determina per la compren- 
sione della storia e per la verifica dell'autenticità e del senso dei testi lo por- 
tano però ad osservare più in generale il mondo del discorso e ad abbozzare 
un nuovo tentativo di analisi delle proposizioni e dei giudizi. 

Miura Baien (1723-89) visse invece nell'isola meridionale del Kyushù 
e nonostante i suoi atteggiamenti originali ed eterodossi raggiunse una fama 
assai diffusa che lo avrebbe portato a responsabilità ufficiali se non avesse 
rifiutato ogni incarico. Affine per alcuni aspetti ad Andò Shoeki, egli insiste 
piuttosto sull'altro dei temi che interessavano Tai Chen: quello della ricerca 
di una verità obiettiva e scientifica. Le sue tre opere principali (Gengo, Zeigo, 
Kango), che qualche autore giapponese vuole paragonare alle tre critiche kan- 
tiane, riguardano rispettivamente la metafisica, argomenti vari, e la morale. Ma 
più che con Kant, il paragone si impone eventualmente con lo Hegel al cui 
pensiero si avvicina per qualche verso il sistema di logica dialettica ed esisten- 
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ziale elaborato nel Gengo e a cui Baien dà il nome di féri. Questo termine com- 
posto da Jo che ha il senso di '’ Cosa", '' Avvenimento ””, e il significato ori- 
ginario di ” ramo”, '' virgulto ”, e da Ri, trascrizione giapponese del Li 
cinese, postula già una convergenza di reale e razionale. Il fori di Baien ha 
due caratteristiche fondamentali: il carattere dialettico e l'esigenza di control- 
lare continuamente nell'esperienza la validità delle contrapposizioni e delle 
sintesi nel processo della realtà. Anche per questo la compilazione di Gengo 
coincide quasi con la biografia del suo autore: più di trenta sono infatti le 
stesure dell'opera. Del suo metodo di interpretazione della realtà, Miura 
Baien ci dice: « Il grande metodo per la comprensione del Cielo e della Terra 
(ossia della Natura) è lo studio del fori, e l'essenza del JGri è costituita dalla 
dialettica delle contrapposizioni e delle sintesi identificata senza schemi pre- 
concetti e senza pregiudizi e verificando ogni cosa con l'esperienza empirica. 
Senza schemi preconcetti e senza pregiudizi significa rinunciare a ogni 4 priori. 
Per quanto riguarda la verifica empirica, tuttavia, essa è spesso ingannevole . . 
La Via del Cielo e della Terra consiste di Yin e di Yang, e lo Yin e lo Yang 
sono antitetici. Proprio perché sono contraddittori essi costituiscono assieme 
una unità o una sintesi e quindi l'unità del Cielo e della Terra. In quanto unità 
nella contraddizione noi dobbiamo, se vogliamo capirne la vera natura, in- 
tendere come essi derivino la loro identità dalla contraddizione. Quindi 1l 
Jori può essere definito cosf: l'uno ha il due in sé e il due conduce all'unità. 
In quanto due, esiste una differenza che funge da base del fòri; in quanto 
unità esiste una sintesi che trascende le differenze. Contrapposizione e sintesi 
sono 1 principi dialettici della nostra analisi del /6ri senza di cui non vi è modo 
di comprendere il funzionamento dello Yin e dello Yang. Se non si comprende 
il funzionamento dello Yin e dello Yang, anche se possediamo la conoscenza 
più profonda, l'esperienza più ampia, l'intelligenza più acuta, e l'intuizione 
più viva, noi saremmo tuttavia incapaci di penetrare la struttura dell'Universo. 
Cost il Jori è la chiave che apre le porte del Cielo ». 

Un altro contemporaneo di Baien, Kaibo Seiryò (1755-1817) pur es- 
sendosi occupato prevalentemente di problemi economici interessa la storia 
del pensiero per la sua asserzione secondo cui nella società non esistono che 
rapporti economici e secondo cui anche il rapporto feudale tra Signore e 
Samurai, nonostante appaia strutturato su basi tipicamente spirituali ed etiche, 
è invece essenzialmente economico sia pure in forma non esplicita. 

A questo gruppo si ricollega Arai Hakuseki (1656-1725) nonostante 
la sua lunga permanenza alle più alte cariche del paese lo configuri formal- 
mente come un pensatore ortodosso. Consigliere del sesto e del settimo shò- 
gun Tokugawa (lenobu e Ietsugu) Arai Hakuseki controlla praticamente quasi 
tutto il potere del paese tra il 1709 e il 1715, ma con l'assunzione al trono 
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shogunale dell'ottavo shògun, Yoshimune, viene allontanato e sostituito da 
Muro KyUuso (1658-1734) ortodosso seguace della scuola di Chu Hsi. Il 
suo pensiero appare soprattutto nella Impostazione della ricerca storica ed 
economica. In questo secondo settore egli si occupò di una serie di problemi 
che andavano dalla circolazione della moneta a quello della fuga di oro e di 
argento che il commercio di Nagasaki con olandesi e cinesi aveva procurato 
al paese; le soluzioni che Arai Hakuseki delinea, ispirate dalla sua esperienza 
amministrativa oltre che da una cultura assai vasta, sono quasi sempre di no- 
tevole interesse e, tra l'altro, mostrano un'utilizzazione abbastanza sviluppata 
dei dati statistici. In sede storica Arai Hakuseki costituisce la maggior gloria 
e il maggior esponente di quel terzo filone di storiografia critica a carattere 
privato di cui si è già parlato e a cul appartiene anche Tominaga Nakamoto. 
Egli rinfaccia alle due maggiori storiografie nipponiche contemporanee (quella 
degli Hayashi e quella di Mito): all'una di essere un'arida elencazione crono- 
logica di dati, all'altra di metafisicizzare l'idea della nazione giapponese, il 
cui sviluppo è visto avulso da qualunque contesto e i cui elementi mitici sono 
dogmaticamente accettati. Nelle sue opere storiche, Tokushi Yoron (Saggi di 
Interpretazione Storica), e Koshi-tzu (Lineamenti di storia antica), Arai Hakuseki 
invece, cerca di interpretare la storia giapponese in riferimento anche agli 
avvenimenti esterni ad esso (cinesi o occidentali); sottolinea l'importanza di 
valutare le fonti indigene sulla scorta delle testimonianze altrui (soprattutto 
delle storie dinastiche cinesi); abbozza una interpretazione razionale e umani- 
stica del mito Shintò. 

In questi pensatori razionalisti e innovatori è vivo l'interesse per la cul- 
tura occidentale di cui, pur attraverso i rari e frammentari contatti si intuisce 
la vitalità. Miura Baien, vivendo nel Kyishî ha contatti abbastanza diretti 
con gli olandesi stanziati a Nagasaki. Arai Hakuseki, oltre che dai libri esi- 
stenti in Giappone o giunti dalla Cina, deve le proprie nozioni sull'Europa 
ai dialoghi con il prete gesuita italiano Giambattista Sidotti (1668-1715) 
entrato clandestinamente nel paese e di cui Hakuseki istruf il processo. Sul 
continente, l’attenzione per l'Europa è presente nel pensiero di Tai Chen; 
in quello di Huang Lii-chuang (XVIT-XVIII sec.), specialmente per la geo- 
metria e la meccanica; in quello di Hung Liang-chi (1746-1809). 


IV. LA SCUOLA NAZIONALE IN GIAPPONE 


Frattanto l'interesse verso gli studi storici e verso l'antichità, intesa anche 
come fonte di ispirazione per un reale rinnovamento del pensiero, andava 
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intensificandosi. In Cina il maggior avversario di Tai Chen è Chang Hswsiieh- 
ch'eng (1738-1801) il quale rimprovera al primo soprattutto la riduzione 
della ricerca storiografica ad una serie di minute esercitazioni erudite, filo- 
logiche e testuali, che non prendono in considerazione l’intima realtà del pro- 
cesso storico, ma si limitano a sezionare la lettera degli antichi canoni il cui 
valore assoluto non è messo in discussione. Chang, invece, la cui posizione 
è abbastanza vicina a quella di Hakuseki, afferma nel suo Wen-shi T'ung-yi 
(Il senso generale della storiografia) che i libri canonici non sono metafisici, rac- 
colta di verità assolute, comandamenti apodittici, ma semplicemente storia, 
ossia collezione dei fatti, delle leggi, dei costumi dell'epoca in cui sono stati 
stesi e come tali vanno interpretati. Da una lettera alla famiglia del 1790 
risulta con evidenza la sua piena coscienza di essere un innovatore nel proprio 
campo: «... senza dubbio io ho ricevuto dal Cielo il dono della storia e sono 
convinto che in materia di metodologia storica io sarò considerato in avvenire 
come un precursore, Mi si paragona a Lu Chih-chi, ma questi non trattava 
che di storiografia, mentre io mi occupo dell'idea della storia; ed ancora non 
trattava che di storiografia ufficiale, mentre io mi occupo di opere personali 
di autori individuali. Le nostre vie sono dunque assolutamente distinte. 
Quanto alla erudizione e alla letteratura, 10 dissento dai miei contemporanei. 
Essi non si occupano che di raggiustare 1 vecchi testi e a diventare famosi per 
le loro ricerche di archeologia, di filologia, di fonetica, di paleografia. Io non 
eccello in nessuna di queste tecniche, ma so apprezzarle e tener conto di quanto 
è utile in esse . . . (Ma) la storia, il suo senso e 1 suoi metodi, i principi e lo 
spirito della bibliografia critica sono discipline di cui nessuno si è occupato 
prima di me e per le quali io non ho avuto nessun modello .. . » 

Il pensiero e la storia del pensiero che appaiono nell'opera di Chang 
Hsiieh-ch'eng sono quindi ormai al di fuori del confucianesimo, pervasi da 
un interesse sia storico che teoretico per i grandi maestri delle cento scuole, 
per Lao Tzu, per i legalisti, e, soprattutto per Mo Ti, che con questi pensa- 
tori comincia ad uscire da un oblio bimillenario. 

A questo movimento cinese di rivalutazione anti-confuciana (o comunque 
a-confuciana) del pensiero antico, corrisponde un movimento analogo in 
Corea e in Giappone. Ma la cultura antica pre-confuciana era in questi casi 
quella autoctona e la polemica anti-confuciana non poteva non essere almeno 
indirettamente una polemica anti-cinese. Sorge cosi, come si è detto, un moto 
di tipo nazionalista che rivendica l'originalità e il valore delle civiltà locali, 
In Corea tutto ciò dà luogo al movimento della Scienza nazionale (Kukhak) 
favorevole a molte innovazioni nel campo della cultura e tra i cui rappre- 
sentanti spiccano Yi Ik (1682-1764), Pak Chiwòn (1737-1805) e Chéng 
Yang'yong (1762-1836). 
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Analogo nell'istanza nazionalistica, ma opposto nei suoi sviluppi è il 
movimento giapponese Kokugaku (Scuola nazionale) con cui si compie 
il rinnovamento della tradizione Shintò. L'origine di questo movimento può 
essere fissata in una petizione indirizzata al governo shogunale nel 1728 
da Kada Azumamaro (1669-1736), un laico addetto al santuario Shintò di 
Inari a Kyoto. In un mondo pervaso di cultura cinese e in cui 11 neo-confucia- 
nesimo godeva di tutta la protezione ufficiale, la prima voce a favore della 
cultura nazionale si leva quasi sommessa, e, per di più, con la veste stilistica 
della più ornata prosa erudita cinese. La richiesta di Azumamaro è molto 
modesta: egli non contesta il valore, l'importanza e anche la preminenza 
della cultura cinese, ma si limita a rammaricarsi che di conseguenza si lasci 
nell'abbandono quanto di bello il paese aveva prodotto nei primi secoli della 
sua storia; e propone quindi che gli fosse concesso di aprire una scuola in cui 
insegnare alle immemori nuove generazioni non solo gli inni e le preghiere 
dell'antico Shinti, ma anche gli annali del Koyiks e le maggiori raccolte di 
poesia giapponese, prima tra tutte il Man ‘yoshi (Raccolta delle Diecumila Foglie). 
Ma il vero iniziatore del movimento fu piuttosto Kamo Mabuchi (1697- 
1790). Con lui lo stile letterario cinese viene soppiantato a favore del giap- 
ponese più puro, la critica alla Cina e alla sua cultura si fa più precisa, affiora 
la concezione del carattere divino del Giappone, l'antica poesia isolana e 
soprattutto il Man yoshéi assurgono a scrigno e testimonianza dell’i Impareggia- 
bile animo giapponese. Ha inizio cosî un movimento di particolare interesse 
ed importanza che ha in Mabuchi il proprio iniziatore, in Motoori Norinaga 
la più completa espressione e in Hirata Atsutane un primo esempio di quella 
involuzione fanatica e intollerante che si affermerà nel nostro secolo. 

Mabuchi critica soprattutto i tentativi cinesi di razionalizzare il corso 
storico con tentativi d'interpretazione complessiva (causalità delle rinascite 
secondo i buddhisti, Mandato e Via del Cielo secondo 1 confuciani), contrap- 
ponendo alla speciosità di queste spiegazioni intellettualistiche la triste sorte 
della Cina periodicamente dilaniata da rivoluzioni e mutamenti dinastici. 
Motoori Norinaga (1730-1801) sviluppa questi temi facendo del movimento 
Kokugaku una vera e propria filosofia dell'irrazionale della vita concepita come 
emozione estetica. Sarebbe difficile immaginare un'antitesi tanto perfetta 
quanto quella che corre tra Arai Hakuseki e Motoori Norinaga, le due massime 
figure intellettuali del XVIII sec. giapponese che, rispettivamente, aprono e 
chiudono. Il primo è un positivista spesso arido e a volte miope, ma legato 
agli interessi concreti della vita consociata e aperto alle influenze esterne; 
il secondo è un pessimista radicale sulle possibilità della ragione umana, molte 
pagine del quale richiamano in maniera impressionante quelle più tipiche del- 
l'irrazionalismo cristiano. 
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La fama di Motoori è legata, oltre che a diverse altre opere, a un amplis- 
simo Commento del Kojiki (Kofiki-den), monumento della filologia nipponica. 
In essa l'analisi testuale assume però un carattere di reverenza religiosa. In 
un'opera che, dal nome di un fiore, si chiama Kuzuhana, un interlocutore 
domanda al nostro filosofo: « Voi sostenete con ostinazione che la Dea del 
Sole (Amaterasu Omikami, che presiede il Pantheon Shintò) è il Sole stesso 
del Cielo. Se è cosf deve esservi stata ovunque una perpetua oscurità prima 
della nascita della Dea. Io penso invece che il Sole si trovi in Cielo sin dall’i- 
nizio dell'Universo (prima cioè della nascita della Dea) ». 

È l'obiezione, come si ricorderà, che nei Karamazov, Smerdiakov avanza 
al vecchio Gregory, che gli illustra il Pentateuco. Verum est quia incredibile est, 
è in sostanza la risposta di Motoori Norinaga, che avanza una possibile spie- 
gazione razionale, ma conclude: «Ma proprio questo prova che le antiche 
storie della Ftà degli Dèi sono reali e non inventate. Alcuni sostengono che 
queste narrazioni sono state elaborate da sovrani più tardi (per scopi politici: 
è un riferimento alla interpretazione sostanzialmente evemeristica del mito 
quale avrebbe potuto essere stata avanzata, ad esempio, da un Hakuseki), 
ma chi avrebbe potuto elaborare delle storie tanto insensate e incredibili? ». 

In tutta l'opera di Motoori Norinaga vi è quindi una vittoriosa contrappo- 
sizione del mito indigeno alla razionalizzazione cinese. Ma non si tratta di 
un cieco bigottismo o di una prospettiva essenzialmente politica (anche 
se la peculiarità della situazione nipponica, dove una ininterrotta dinastia 
celeste regna da sempre, viene spesso sottolineato con compiacenza); è 
l'esposizione di un irrazionalismo sentimentale ed estetizzante in cui conver- 
gono molti temi tipici della sensibilità giapponese oltre all'eco della conce- 
zione della natura propria dei taoisti antichi. Due sono i concetti fonda- 
mentali dell’opera di Motoori Norinaga ed essi sono in parte sinonimi: Kanna- 
gara e Mono no aware. Il primo significa '’ in accordo, secondo la volontà degli 
dèi" e aveva originariamente un senso ristretto, dogmatico e politico: riba- 
diva cioé l'esigenza di adeguarsi agli oracoli degli dèi e di governare il paese 
in conseguenza. Ma per Motoori gli dèi sono essenzialmente la personifica- 
zione capricciosa dei mille aspetti della natura e la prova che questa è impre- 
vedibile e sfugge alla ragione umana; e Kannagara assume quindi un significato 
analogo a quello della espressione Wu Wei dei taoisti: subire la Natura con 
abbandono e simpatia. Questa idea è accentuata dall'altro concetto, l'impor- 
tanza del quale fa dell'esperienza estetica il centro del pensiero e della visione 
di Motoori Norinaga. Mono no aware significa "’ sentire le cose ”', "' soffrire 
della loro caducità '’, '"’ avere per esse simpatia '' nel senso filologicamente 
rigoroso di quest'ultimo termine. 

un concetto antico, anche se la sua teorizzazione viene puntualizzata 
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solo da Motoori Norinaga, ma non dissimile da altri attorno a cui ruota gran 
parte dell'esperienza estetica giapponese. L'emozione tenue, sommessa e 
'' femminea ", che scaturisce dal Mono no aware è quindi esaltata, e la pas- 
sione, sentimento duro, volontario, '' maschile’, condannato come innatu- 
rale: contrapposizione questa che, persino nel parallelismo dei due simboli 
sessuali, conferma la affinità con la tematica taoista. L'estetica prende dunque, 
nel sistema, il posto prevalente che nella visione confuciana era riservato 
all'etica e a uno schema razionale della realtà; agli studiosi sinicizzanti che, 
per dimostrare il carattere primitivo e rozzo dei testi Shint6 sottolineano la 
mancanza in essi di ogni dottrina morale, Motoori Norinaga ribatte che questo 
è dovuto alla ' naturale" bontà della razza giapponese e che questa ‘'' natu- 
rale'’ bontà trova la sua più perfetta espressione nelle pagine della antica 
letteratura dal Kojikt al Genji Monogatari e soprattutto nelle liriche del Man'yoshéi. 

Con Motoori Norinaga il nazionalismo neo-shintoista del movimento 
Kokugaku raggiunge il suo più equilibrato sviluppo: il primato del Giap- 
pone è affermato in modo risoluto, ma in termini attenuati e delicati; il 
patrimonio culturale degli altri paesi è criticato con ironia distaccata, mai 
con asprezza ; la '’ chiusura '"’ indubbiamente oscurantista e provinciale della 
impostazione nazionale è mitigata dal senso della cultura, che emerge in ogni 
pagina, e dalla profondità con cui è sentita ed espressa la concezione estetica 
della vita. Con il terzo grande rappresentante della Kokugaku, Hirata Atsutane 
(1776-1843) questo equilibrio è già rotto in maniera brusca. Nonostante 
di fatto Atsutane assuma nel suo pensiero elementi di diverse dottrine egli 
mostra infatti uno chauvinismo sprezzante e fanatico che egli non esita a 
corroborare con falsificazioni evidenti della verità e con argomenti palese- 
mente speciosi. L'Occidente si salva in parte ed è curioso notare che, mentre 
quasi tutti gli osservatori estremo-orientali apprezzavano le nozioni scienti- 
fiche dell'Europa ma ne respingevano con sufficienza la teologia e la religione 
considerate inverosimili, Atsutane ritiene invece che alla base dello splendore 
e dello sviluppo di cui l'Olanda ed altri paesi cristiani danno prova, cl sia 
soprattutto la fede assoluta in una divinità (Gotto) legislatrice e onnipotente. 

Di fianco a questi filoni maggiori non ne va infine dimenticato un altro, 
caratterizzato soprattutto dalla tendenza al sincretismo e dalla larghissima 
diffusione popolare. I maestri di questo gruppo sono interessanti sia perché 
l'ampiezza del loro seguito (per cui possono essere considerati a mezza via 
tra i filosofi, gli educatori e i riformatori religiosi) testimonia della vitalità 
culturale del Giappone di questi secoli e della partecipazione sempre più 
vasta della popolazione alla vita intellettuale; sia perché il sincretismo che 
caratterizza il loro pensiero costituisce un interessante tentativo di superare 
la crisi della tradizione confuciana. Tra questi maestri merita di essere ricordato 
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Ishida Baigan (1685-1744), che tenta di far confluire in una visione organica 
elementi dell'etica e della cosmologia neo-confuciana (di entrambe le maggiori 
scuole) con aspetti tipici del magistero Zen e con la convinzione della superio- 
rità ed unicità del messaggio shintoista, e che esercitò una influenza profon- 
dissima sui ceti mercantili del Kansai; e Ninomiya Sontoku (1787-1856) 
il cui pensiero, anch'esso parzialmente sincretistico, ebbe invece particolare 
fortuna nelle regioni agricole del Giappone orientale. L'insegnamento di 
quest'ultimo si svolge proprio mentre, dopo due secoli di sostanziale isola- 
mento, l'Asia orientale vede affacciarsi di nuovo al proprio orizzonte le po- 
tenze dell'Europa, ma in forma assai diversa da quanto era avvenuto tre 
secoli prima. 
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I. CRISI POLITICA E CRISI CULTURALE 


Durante il XVIII sec. le potenze europee avevano diffuso il loro con- 
trollo, diretto o indiretto, su quasi tutti i paesi del mondo. In Asia, solo il 
decrepito impero ottomano e 1 paesi dell'Asia orientale vantavano una in- 
dubbia indipendenza di diritto e di fatto. Mentre il sub- continente indiano 
e l'Insulindia, erano amministrate secondo direttive formulate in Europa e 
messe in atto da colonizzatori europei, il Figlio del Cielo e lo Shògun giappo- 
nese continuavano a rifiutare con sufficienza e alterigia l'apertura dei traffici 
con i barbari occidentali. 

Da parte sua il Vietnam, proprio all’inizio del secolo, ritrovava la propria 
unità e indipendenza sotto la dinastia Nguyen e la Corea, isolata dall’Occi- 
dente e isolata dai due potenti vicini, cercava di ridurre al minimo il peso 
del duplice protettorato che Cina e Giappone intendevano esercitare nei 
suoi confronti. Cosî, mentre i fermenti culturali nei diversi paesi indicavano 
come l'attrazione «dell'Europa fosse indubbiamente viva, il potere politico 
cercava di irrigidirsi, limitando al massimo il contatto con l'Occidente in 
espansione. 

In questo atteggiamento aveva gran peso, specialmente nel caso della 
Cina, il sussiego di chi si considerava civilmente e culturalmente superiore; 
ma era anche presente il timore che | rapporti diplomatici e commerciali, 
(pur se instaurati su un piano formale di parità) si sarebbero inevitabilmente 
trasformati in un predominio assoluto dei bianchi, come ammoniva anche 
la storia recente degli altri paesi dell'Asia. La preoccupazione che stava dietro 
l'atteggiamento cinese, giapponese, coreano era dunque indubbiamente fon- 
data, ma il rimedio doveva rivelarsi ben presto del tutto inefficace. 
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I primi decenni del XIX sec. videro ripetersi gli ultimi orgogliosi ten- 
tativi di riaffermare l'isolamento; ma il crollo, quando venne, fu subitaneo, 
generale e irrimediabile. Tra il 1839 e il 1842 la Guerra dell'Oppio apre 
agli Occidentali le porte della Cina, che si avvia, di fatto se non di diritto, 
a diventare una colonia del consorzio delle Potenze; nel 1858 1 Francesi 
prendono Tourane, nel 1867 si impadroniscono della Cocincina e vent'anni 
più tardi impongono il loro protettorato sul Vietnam intero; nel 1853 le 
navi americane dell'ammiraglio Perry si ancorano davanti a Uraga, non 
lontano da Edo, e propongono in termini ultimativi l'apertura del paese. 

La crisi politica, che è anche crisi storica, economica, sociale, ha delle 
ripercussioni enormi sulla vita culturale di questi paesi. Il successo dell'Eu- 
ropa, infatti, non era in alcun modo paragonabile ad una semplice vittoria 
bellica: si trattava di un dominio assoluto e duraturo che una modestissima 
aliquota di forze e di uomini, giunti da due continenti lontanissimi, riusciva 
a imporre ai più potenti e (per gli orientali) più civili imperi della terra. I 
nuovi padroni, per di più, non erano nemmeno organizzati in un'unica strut- 
tura politica : avevano invece in comune (nonostante le molte sfumature) razza, 
cultura, religione, civiltà. La crisi che si apriva non era quindi quella di una 
organizzazione statale o di una ideologia politica, di un particolare sistema 
filosofico o di una specifica fede religiosa: era una crisi che investiva le radici 
più lontane e più profonde di tutta la cultura est-asiatica. 

Il dilemma era dunque angoscioso: la situazione di fatto sembrava im- 
porre il riconoscimento di una superiorità intrinseca e irrimediabile della 
cultura europea ; ma dall'altro canto, accettare il principio di questa superiorità 
avrebbe ribadito la liceità storica del predominio dei bianchi. Dal momento 
del crollo quindi, per circa un secolo, fin quasi ai giorni nostri, la vita intel- 
lettuale dell'Asia orientale (come in forma e tempi diversi, degii altri paesi 
dell’ Asia) è condizionata da questo fondamentale dilemma, politico nei suoi 
aspetti più immediati, ma la cui soluzione presupponeva scelte culturali di 
radicale portata. La particolarità di questa situazione va tenuta presente 
nell'esame e nella valutazione del pensiero cinese e giapponese dell'ultimo 
secolo perché molte soluzioni e molte impostazioni che possono sembrare 
semplicistiche, affrettate o infantili, ricevono una luce ben differente se visti 
nel quadro di questa contrapposizione fondamentale di cultura e cultura. 

L'ultimo secolo, dunque, della storia intellettuale est-asiatica presenta 
caratteristiche peculiari difficilmente riassumibili in poche pagine. Non solo 
Il confronto con una cultura nuova (confronto vissuto per di più in condizioni 
storiche sfavorevoli) dà luogo a una problematica filosofica lontana da qual- 
siasi sistematicità; ma assai più incerto risulta il confine tra quanto possa 
dirsi speculazione filosofica in senso stretto e quanto rientra in un più ampio 
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e generico quadro di dibattito culturale. Nella maggioranza dei casi (anche 
se non in tutti) i pensatori dell'ultimo secolo (e, soprattutto, della seconda 
metà dell'ottocento) sono al tempo stesso scrittori politici se non addirittura 
politici attivi, oppure riformatori religiosi intenti a rinnovare le tradizioni 
locali o a stimolare l'affermazione nei loro paesi del cristianesimo sentito come 
necessario veicolo di progresso. 

I rapporti tra cultura occidentale e cultura orientale sono visti in questo 
periodo secondo due o tre prospettive fondamentali: vi sono uomini e mo- 
vimenti che trovano la causa della disfatta orientale non nella cultura autoc- 
tona, ma piuttosto nell'abbandono e nella imperfetta applicazione di questa 
nella vita pubblica e privata: sono 1 tradizionalisti, che considerano malvagia 
e empia la civiltà occidentale e invocano contro di essa un ritorno ai tempi 
più puri del sapere indigeno; molti tra costoro ‘assunsero un atteggiamento 
di questo tipo solo dopo un periodo di interesse e di amore esclusivo verso 
tutto quanto era europeo. Vi sono, all'estremo opposto, uomini e movimenti 
per i quali la nuova cultura venuta d'oltre mare ha d'un sol colpo mandato 
in pezzi l’elaborata struttura delle società estremo-orientali; per costoro l'unica 
via che sì apriva ai cinesi 0 ai giapponesi era quella di abbandonare tutto 
quanto conoscevano o possedevano di tradizionale per abbracciare i modi 
europei fin nei più insignificanti dettagli: e si arriverà al paradosso di quel 
giapponese che proporrà di far affluire nel paese un gran numero di donne 
bianche in modo che anche la struttura etnica del popolo potesse, nei limiti 
del possibile, essere resa simile a quella europea. 

Tra questi due estremi si muove una serie di tentativi di mediare in 
qualche modo tra Oriente e Occidente, tra tradizione e modernità. Tentativi 
che per il loro stesso carattere di compromesso e di sintesi sono infinitamente 
più vari e contrastanti tra di loro di quanto non avvenga per le prospettive 
radicali: perché partendo da diverse premesse e in vista di diversi risultati, 
ciascun pensatore prende 1 in considerazione diversi elementi delle due culture 
che vuole amalgamare in un discorso comune. 

Soprattutto nel primo periodo, 1 tentativi di accostamento o di sintesi 
non avvengono grazie a una minuta e dettagliata indagine, ma piuttosto 
nell'applicazione di ' formule '' generali, spesso sommarie ed esterne e spesso 
a livello di ampi movimenti popolari più che di vere e proprie indagini 
filosofiche. 

Tra queste ’’ formule ", due ricorrono con particolare frequenza: quella 
secondo cui la cultura cinese e quella europea sono entrambe valide nelle 
rispettive sfere; in una più nobile sfera teoretica e spirituale la prima; per 
le quotidiane vicende pratiche la seconda; è un tentativo la cui artificiosità 
è evidente, ma che permetteva di salvare la dignità del proprio passato e 
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nello stesso tempo di accostarsi alle nuove forme di sapere. Anche in altre 
aree culturali, su cui pesava la challenge europea (quella indiana in par- 
ticolare) avranno molto successo, nello stesso giro di anni, impostazioni di 
questo genere. 

L'altra formula era quella sincretistica di cui si era già valsa infinite volte 
con successo la cultura estremo-orientale per inglobare e assimilare stimoli 
e influssi esterni. In questo senso il pensiero occidentale e la religione cristiana 
venivano accettati come ”' vie” nuove, di fianco e in ausilio a quelle tradi- 
zionali. A questo riguardo è interessante notare come forme religiose più 
o meno sincretistiche sorgono in tutti 1 paesi dell'Asia orientale, in forme 
e con fortune del tutto diverse, ma in ogni caso costituendo una pagina di 
rilievo nella storia dei rispettivi paesi. 

Dal movimento dei T'ai-p'ing, che nel decennio tra il 1850 e il 1860 
giunse a controllare gran parte della Cina e a minacciare il potere dei mancesi, 
non. ci interessano qui tanto né gli sviluppi politici né le ragioni di protesta 
sociale che diedero impulso alla rivolta. Basterà ricordare come essa iniziò 
(sul piano della dottrina) quando Hung Hsiu-ch'iian (1813-64) ebbe una 
visione di due personaggi soprannaturali che lo incitavano a iniziare una ra- 
dicale opera di rinnovamento religioso. I due personaggi vennero identificati 
quindi con il Dio padre della religione cristiana (e contemporaneamente 
con l'antica divinità cinese di Shang Ti) e con Gesù Cristo di cui Hung Hsiu- 
ch'iian si proclamò fratello minore. La dottrina dei T'ai-p'ing (ma non si può 
certo parlare di dottrina organica) aveva ovviamente in sé innumerevoli 
elementi della cultura sinica (a cominciare dal nome, Tat-p'ing, che significa 
"" Grande Pace" e che fa riferimento ad uno dei più tipici miti del pensiero 
politico locale) ma conteneva anche molti elementi caratteristici del cristia- 
nesimo, dalla concezione monoteistica della divinità alla formulazione del 
comandamenti. 

Nel Vietnam, quasi ottant'anni più tardi, si verificava un fenomeno per 
qualche aspetto analogo con l'affermarsi di una sètta, fondata nel 1926 da 
Nguen Van Chieu e da Le Van Trung, il Cao Dai, in cui convergevano esplici- 
tamente motivi taoisti, confuciani, cristiani, come è anche iconograficamente 
confermato dai suoi santuari maggiori in cui sono venerati, di fianco alle più. 
eminenti figure della civiltà orientale, Gesù Cristo, Santa Giovanna e Victor 
Hugo. 

In Corea il tentativo di assorbire elementi cristiani nella cultura locale, 
fu sviluppato dalla '' Religione della Via Celeste "’ (Ch' dndogyo) fondata nel 
1860 da Ch'oe Ch'en (1824-64). I due nomi con cui fu successivamente 
nota la sètta (il primo fu Tonghak, o ' scienza orientale '') sottolineano la 
contrapposizione e il parallelismo con la cultura occidentale e il cristianesimo, 
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noti in Corea, rispettivamente, come Sdhak (' Scienza occidentale '’) e Chon- 
Jugyo (" Religione del signore Celeste ") È interessante notare come anche 
in questo caso l'elemento cristiano che più attrasse l’attenzione degli orientali 
fu l'onnipotenza di Dio e l'abbandono assoluto alla sua volontà, intesi come 
premessa ad una concezione più dinamica e attivista della vita. 

In Giappone non si trova un corrispondente esatto di queste correnti, 
ma alcuni dei tratti più tipici si riscontrano, ad esempio, in un movimento 
religioso fondato verso la metà del secolo scorso da una donna, Nakayama 
Miki, e che è noto come Tenrikyò ('’ Religione della ragione celeste '’). Qui 
né il sincretismo né il richiamo al cristianesimo sono espliciti, anzi la reli- 
gione rivendica la propria totale originalità rifacendosi alla rivelazione au- 
tonoma di una divinità creatrice e assoluta. Ma gli elementi delle correnti 
religiose tradizionali sono presenti in gran numero, sia nella liturgia che nella 
dottrina. Quanto all'ispirazione cristiana, essa è probabilmente da escludersi, 
per ragioni cronologiche, nella figura della Nakayama, ma è senza dubbio 
presente nelle successive elaborazioni. Per sottolineare comunque certe 
coincidenze di impostazione e soprattutto la concezione della divinità, basta 
ricordare le parole con cui si apre la rivelazione del Tenrikyò: Ware wa moto 
no kami, jitsu no kami nari (Io sono il Dio delle origini, io sono il vero Dio) tanto 
simili alle più esplicite affermazioni del monoteismo biblico. 

Queste rapide citazioni illuminano alcuni degli atteggiamenti comuni e 
di fondo dell'Asia orientale davanti alla crisi della civiltà tradizionale. Ma, 
fuori dalle più diffuse correnti di orientamento popolare, su un più preciso 
piano di indagine speculativa, il quadro è, naturalmente, molto più detta- 
gliato e complesso. Anche perché gli sviluppi storici dei diversi paesi sono 
stati in questo secolo contrastanti. Il Vietnam è rimasto sino alla seconda 
guerra mondiale saldamente inserito nell'orbita francese. La Cina, sempre 
formalmente indipendente, è rimasta invece per lunghi anni sotto l'effettivo 
controllo delle potenze europee ed ha conosciuto lunghi anni di marasma e 
di instabilità. Il Giappone, al contrario, dopo alcuni decenni di supremazia 
euro-americana, ha trovato per primo l'adattamento alla nuova situazione 
internazionale e una nuova originalità culturale, sviluppando poi, nella prima 
metà del nostro secolo una politica espansionistica che ha portato le sue 
armi attraverso tutto l'Asia orientale. La Corea, infine, si trovò dapprima 
nel drammatico punto di convergenza di tre diverse sfere di influenza russa, 
cinese € giapponese, per costituire poi, durante quarant'anni, una parte del- 
l'Impero giapponese. Nel Vietnam e in Corea la presenza diretta di una 
amministrazione coloniale, che cercò di assorbire le popolazioni locali nell'area 
culturale della '' madre- «patria "’, distorse in modo particolarmente grave 
l'autonomo sviluppo della vita intellettuale. 
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Per quanto riguarda 1 due maggiori paesi dell'Asia orientale, si può 
constatare sommariamente quanto segue. Se l'impatto con l'Occidente è 
avvenuto in momenti non molto lontani tra di loro (la guerra dell'Oppio 
precede, come abbiamo visto, di circa un decennio l’arrivo delle navi statu- 
nitensi a Uraga), nella cronaca dell'ultimo secolo si possono identificare 
delle cesure che sostanzialmente coincidono, ma che segnano la conclusione 
di fasi storiche diverse e spesso opposte. Cost, nel 1895, si conclude la guerra 
cino-giapponese, che segna il punto più basso, forse, nella drammatica para- 
bola della Cina e consacra al tempo stesso il Giappone tra i grandi protago- 
nisti della politica internazionale. 

Circa un quindicennio più tardi, la morte dell’imperatore Meiji coincide 
con l'abdicazione dell'ultimo mancese e la nascita della Repubblica in Cina: 
quest'ultima, dunque, prende coscienza piena della necessità di un radicale 
mutamento nel momento stesso in cui l'altro paese conclude il proprio pe- 
riodo di apprendistato. Dopo le alterne vicende del periodo tra le due guerre, 
la fine del secondo conflitto mondiale segna l'altra cesura di grande momento. 
La Cina, in un contesto socialista, si avvia verso la piena rinascita, mentre il 
Giappone (dopo un drastico mutamento delle proprie strutture politiche se 
non economiche) si risolleva dal disastro del conflitto perduto. Contempora- 
neamente e in modi drammatici, anche Corea e Vietnam avviano il loro 
riscatto nazionale. 

Tuttavia, se tra quelle sopra citate una soglia deve essere privilegiata ai 
fini del nostro discorso, si tratta di quella del 1912 coincidente con la morte 
dell'imperatore Meiji e della dinastia mancese. Nei sessanta o settant'anni 
precedenti questa data, infatti, Cina e Giappòne si trovano ad affrontare una 
problematica analoga; quella, come si è visto, della validità del pensiero 
tradizionale e della "’ risposta ' intellettuale da dare all'Occidente; la diver- 
sità delle premesse culturali e l'opposto sviluppo della vicenda storica, non 
impediscono quindi, ma anzi stimolano, un continuo confronto tra le posizioni 
filosofiche, ideologiche e religiose che si sono date nei due paesi. 

Assai diversa è invece la situazione nei decenni successivi e, soprattutto, 
dopo l'ultimo conflitto mondiale: quando, attenuatasi ormai (sul piano in- 
tellettuale) la drammatica alternativa del 1840-50, il peso delle più recenti 
diverse evoluzioni storiche crea una netta divaricazione anche sul piano cul 
turale e intellettuale. In questa seconda fase anche il dialogo filosofico ha un 
più preciso orizzonte nazionale; e, se si prescinde dal contributo delle maggiori 
università giapponesi alla formazione della nuova intellettualità cinese, 1 
riferimenti internazionali non sono più rintracciabili, per la Cina come per 
il Giappone, nell'altro '' partner '’ tradizionale della storia est-asiatica, ma più 
lontano: in America, in Europa, in Russia. 
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II. VALORE” E” STORIA" NELLA PROBLEMATICA DELLA MODERNIZZAZIONE 


Con felice espressione il Levenson ha riassunto il dramma del pensiero 
cinese (ma, in termini diversi la cosa vale anche per quello giapponese) nella 
dialettica tra valore e storia. Si trattava infatti di far coesistere, ove fosse 
possibile, il valore che si riconosceva al pensiero di origine occidentale, con 
la salvaguardia del proprio passato culturale e storico. Come abbiamo visto, 
questa alternativa si riflette anche nel campo dell'esperienza religiosa. Prima 
di esaminarne 1 contenuti su un piano più filosofico è necessario tuttavia sotto- 
lineare che l'interesse per il pensiero dell'Europa si afferma in gran parte 
come un fenomeno riflesso. Ciò che sta davanti agli occhi dei cinesi e dei giap- 
ponesi è innanzitutto la eccezionale efficienza bellica, economica, politica 
dei paesi occidentali. Da questa constatazione si risale solo in un secondo 
tempo a esaminare il pensiero, la religione, la metodologia scientifica che 
risultano come le cause più lontane e più profonde del successo pratico. 

Davanti a questo dilemma, i giapponesi sembrano presentarsi con un 
duplice vantaggio. Il primo è costituito dalla presenza nel paese di una ridot- 
tissima (e perseguitata) schiera di studiosi della scienza occidentale che, du- 
rante tutto il periodo Tokugawa, ha cercato attraverso la minuscola fessura 
della concessione olandese di Nagasaki di allargare il proprio orizzonte in- 
tellettuale. Questa Yéogaku (Scuola o Scienza occidentale) acquistò particolare 
vigore durante la prima metà del secolo scorso quando (anche sulla scorta 
di quanto avveniva in tutti gli altri paesi del continente) la minaccia degli 
stranieri appariva sempre più inquietante. 

Il secondo vantaggio è costituito dal fatto che per i giapponesi sarebbe 
risultato alla lunga più semplice di quanto non fosse per i cinesi contestare 
il confucianesimo e il buddhismo. Anche se avevano in misura profondissima 
permeato la cultura dell'arcipelago, infatti, queste due dottrine erano pur 
sempre una acquisizione dall'esterno contro cui si esercitava periodicamente 
la rivendicazione delle specificità culturali e religiose isolane. È significativo, 
infatti, che i primi decenni dell'era Meiji (1868-1912) siano caratterizzati 
oltre che dall'accoglimento della cultura occidentale anche dalla rivaluta- 
zione dello Shintò. Poiché sia cinesi che giapponesi erano in genere molto 
colpiti dal fatto che gli europei apparivano spiritualmente inquadrati in una 
religione organizzata e militante, 1 giapponesi cercarono nello Shintò la possi- 
bilità di darsi una religione specificatamente nazionale. 

In questa prospettiva, meritano una citazione i nomi di Takano Chòei 
(1802-50) e di Watanabe Kazan (1793-1841), due studiosi delle scienze 
occidentali che nel 1839 furono severamente condannati per aver criticato 
gli affari di Stato (in realtà per aver chiesto delle riforme ed essersi dichiarati 
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contrari alle norme che impedivano qualunque rapporto con gli stranieri). 
È interessante notare, comunque, come Takano sia autore di uno scritto, 
il Bansha Soyaku Shoki, nel quale si esaltano i contributi del sapere occidentale 
alla cultura giapponese degli ultimissimi secoli; e si tratta, esclusivamente, di 
contributi di ordine pratico, che vanno dalla costruzione dei castelli forti- 
ficati e delle armi, all'astronomia, alla geografia e alla medicina. Sul piano etico 
e su quello speculativo (che peraltro interessano relativamente questi autori) 
la tradizione appariva ancora sufficiente. 

Per alcuni versi analoghe appaiono le prime reazioni cinesi. Tra i primi 
moderati riformisti spicca la figura di Tseng Kuo-fan (1811-72), lo statista 
e condottiero al quale la dinastia mancese fu debitrice della propria salvezza 
contro i T"ai-p'ing. Figura ancora assolutamente tipica della vecchia tradi- 
zione mandarinale, egli propugnò tuttavia la cauta adozione di alcuni stru- 
menti tecnici ed organizzativi dei paesi occidentali, grazie ai quali la Cina 
avrebbe saputo nuovamente imporre la superiorità della propria cultura. 
In lui è già implicitamente presente la formula che avrà fortuna presso il 
primo gruppo di pensatori illuminati e riformisti. Tale formula recuperava 
1 due concetti tradizionali di 7” (che significa essenza, struttura, fondamento) 
e di Yung (che sta per utilità, funzionamento) per propugnare il mantenimento 
della cultura confuciana sul piano dei valori filosofici e della organizzazione 
sociale, ma anche l'accoglimento dai paesi stranieri delle loro tecniche e delle 
loro cognizioni scientifiche. T'i cinese e Yung occidentale, dunque, senza che 
fosse chiara la contradditorietà dell'assunto; non solo perché le tecniche 
occidentali non erano estrapolabili da un più ampio contesto di metodi e di 
valori, ma anche perché il pensiero tradizionale stesso era sempre stato esal- 
tato nella sua specifica "’ funzionalità '’ sociale, senza la quale veniva a perdere 
la sua stessa ragion d'essere. 

I limiti di questa impostazione, nella quale si muovono, ad esempio, 
Chang Chih-tung (1837-1909), Feng Kuei-fen (1809-74), Hsieh Fu-ch'eng 
(1838-94), risultano presto evidenti, sotto la duplice spinta dei tradiziona- 
listi rigorosi e, soprattutto, dei riformisti più audaci; per non parlare di coloro 
che decisamente abbracciano dottrine straniere (cristianesimo, ideologie po- 
litiche e filosofiche europee) e contestano radicalmente il passato. 

Un momento più maturo del processo di acculturazione filosofica è rap- 
presentato da un'altra scuola, che si rifà a quella del nuovo testo fiorita sotto 
la dinastia Han e che ha il proprio maggior esponente in K'ang Yu-wei (1858- 
1927), protagonista, tra l’altro di uno sfortunato tentativo di riforma politica, 
stroncato sul nascere nel 1898. Di quella lontana matrice, K'ang Yu-wei 
riprende l'esaltazione della figura di Confucio, per affermarne la modernità 
e la vitalità dell'insegnamento. Appare a prima vista singolare che un mo- 
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dernista e riformatore abbia cercato motivo di ispirazione in una scuola per 
molti versi tanto lontana dalla sensibilità contemporanea; ma la polemica 
contro i testi su cui si sarebbe basata la speculazione confuciana successiva, 
contenuta in Hsin-hsiieh W'ei-ching K'ao (Indagine sugli apocrifi del periodo Hsin), 
consentiva appunto la contestazione radicale della interpretazione che di 
Confucio avevano avanzato quasi venti secoli di cultura cinese e poneva la 
base di una successiva opera intitolata K'ung-tzu Kai-chih K'ao (Indagine su 
Confucio come Riformatore). 

Attraverso questa interpretazione del '’ primo saggio ”’, K'ang Yu-wei 
mira a due risultati: utilizzare da un lato il confucianesimo come nuova reli- 
gione nazionale dei cinesi (si pensi al già citato tentativo degli shintoisti 
giapponesi) e reintegrare in un contesto cinese la necessità del progresso. 
I risultati ” pratici ' ' degli occidentali non sono più una invenzione squisita- 
mente straniera che i cinesi devono giustapporre alla loro saggezza filosofica; 
ma qualcosa che sarebbe scaturito spontaneamente dall'insegnamento del loro 
lontano maestro se questo non fosse stato oscurato da indebite interpreta- 
zioni successive. 

In questo senso, K'ang Yu-wei non è modernista solo perché si batte per 
la modernizzazione del paese, ma lo è anche perché intende recuperare quanto 
ritiene la purezza del messaggio originario contro le successive incrostazioni 
" medioevali '". D'altro canto, se Confucio è riformatore, K'ang Yu-wel 
è il riformatore del confucianesimo: il '' Lutero del confucianesimo '’, come 
lo saluterà significativamente uno dei maggiori discepoli, Liang Ch'i-ch'ao 
(1873-1929). L'altro aspetto importante del pensiero di K'ang Yu-wei 
è costituito dall'idea di progresso, una dimensione che non ha mai avuto 
particolare spazio nel pensiero tradizionale. Essa ha portato alla composi- 
zione di quella che è probabilmente l'opera più nota di questo autore: Ta 
tung shu (Il libro della Grande Umtà), forse la prima utopia della cultura cinese 
usa a situare i propri paradigmi della perfetta società nel lontano passato 
piuttosto che in un futuro ideale. 

Uno dei discepoli più rilevanti di K'ang Yu-wei fu T'an Ssu-t'ung 
(1865-98), martire e vittima della repressione che seguf lo sfortunato ten- 
tativo politico del maestro, il cui sincretismo ed eccletismo accentuò il tenta- 
tivo di reinserire un marcato ardore riformistico nella cornice della cultura 
autoctona. Ma il dibattito dottrinale sui meriti e demeriti della tradizione 
filosofica autoctona e delle nuove correnti straniere stava ormai per essere 
in gran parte superato dal rapido diffondersi di specifiche opere di pensatori 
europei. Protagonista di un imponente lavoro di traduzione fu un contem- 
poraneo (e in parte ammiratore) di K'ang Yu-wei: Yen Fu (1853-1921), 
al quale si deve l'introduzione in Cina di più di un centinaio di testi occiden- 
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tali di filosofia, storia, sociologia economia. Sue furono le prime traduzioni 
di Adam Smith, Montesquieu, John Stuart Mill, Spencer, Huxley. Nel suo 
lavoro emerge tra l'altro l'antico problema terminologico che aveva assillato 
1 primi buddhisti e i missionari cristiani. Le sue traduzioni devono infatti 
il loro successo anche al fatto di essere redatte in un cinese molto classico, 
fortemente debitore, nella scelta dei vocaboli, alla più antica tradizione del 
pensiero cinese. 


III. LA MEIROKUSHA E IL DIBATTITO FILOSOFICO GIAPPONESE 


Con il significativo anticipo di qualche decennio, anche il Giappone 
aveva avuto i suoi Yen Fu. Dopo gli '' occidentalisti '’ del tardo periodo 
Tokugawa che sono stati già ricordati, essi sono stati preceduti da un altro 
gruppo di uomini al cui centro di interesse era il problema della difesa del 
paese e dell'opportunità di aprire il medesimo ai rapporti regolari con le 
potenze occidentali. Interessanti per la loro biografia intellettuale più che per 
il contenuto specifico delle loro opere, costoro testimoniano dei modi e dei 
tempi in cui la coscienza giapponese reagi all'impatto con le potenze occi- 
dentali e al drammatico esempio cinese. Sakuma Shozan (1811-04), ad 
esempio, parte da una preoccupazione rigidamente nazionalistica e nel quadro 
della contrapposizione Tr Yung, che abbiamo visto in Cina. Ma pur senza 
sconfessare mai questa prospettiva la sua comprensione per il mondo esterno 
andò progressivamente arricchendosi fino a fargli scrivere: " A vent'anni 
io mi sentivo legato a una provincia; a trent'anni io mi sentivo legato al solo 
Giappone; dopo i quaranta io mi sono sentito legato ai cinque continenti "' 

Nonostante le molte differenze di pensiero, di personalità e di fortuna 
storica, si muovono in questa prospettiva anche due altri uomini che con 
Sakuma Shozan hanno condiviso la drammaticità della morte. Yokoi Shonan 
(1809-69), che ebbe un vivo interesse per il cristianesimo, e Yoshida Shòin 
(1830-59), banditore della necessità di rovesciare il feudalesimo per tornare 
alle più pure e lontane origini della cultura e dell'etica giapponese. Ciò non 
impedî tuttavia a quest ‘ultimo un interesse assai vivo per l paesi stranieri 
verso i quali, su consiglio del maestro Sakuma, tentò di imbarcarsi clandesti- 
namente con il risultato di essere giustiziato dalle autorità shogunali. 

Nemico dell'apertura, ebbe in sorte di essere maestro, nella sua breve 
vita, di alcuni dei protagonisti politici della Restaurazione Meiji 1 quali, 
nonostante quello che potremmo definire un '' dissidio tattico '' nei confronti 
del maestro, ne venerarono sempre la memoria. 
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Con il 1868 l'era dei primi dibattiti, grezzi e drammatici al tempo stesso, 
può dirsi conclusa e il paese si avvia verso un discorso culturale più artico- 
lato. Il 1873 vede la nascita della Mesrokusha (Società del sesto anno dell'era 
Meiji) che sarà la grande fucina della vita intellettuale durante tutto il quindi- 
cennio successivo. La parola d'ordine di questa fase, Bunmes kaka (a un di- 
presso : cultura e civiltà) riecheggia parzialmente in una delle opere maggiori 
di Fukuzawa Yukichi (1834-1901), il maggiore se non il più '' filosofico "' 
tra i fondatori della Meirokusha: Bunmei-ron no Gairyaku (Lineamenti di Cultura). 
Durante gli anni sessanta, Fukuzawa Yukichi aveva composto opere miranti 
soprattutto a far conoscere ai suoi compatrioti la realtà occidentale, come 
Seyò Jy6, (Le Condizioni dell'Occidente); nel decennio successivo, 1 suoi lavori 
più importanti furono Bunmes-ron no Gairyaku e Gakumon no Susume (Esorta- 
zione allo Studio). Significativo soprattutto per la sua opera di polemista e 
per la sua popolarità ancor oggi assai viva, Fukuzawa Yukichi fu il grande 
banditore del razionalismo occidentale, assorbito grazie a una conoscenza 
assai più diretta e articolata di quanto non fosse per i suoi predecessori. 
Infuenzato prevalentemente dal positivismo e dall'utilitarismo britanmci, 
egli condusse serrate polemiche contro il pensiero confuciano ‘tradizionale, 
soprattutto nei suoi aspetti sociali ed educativi: una delle sue opere più 
note si intitola Shin Onna Daigaku (Il Nuovo Grande Studio per le Donne) 
con polemico riferimento all'opera di Kaibara Ekiken. 

Più importanti nell'opera di introduzione della filosofia occidentale in 
Giappone furono comunque due altri membri della Meirokusha: Tsuda 
Masamichi (1821- 1903) e Nishi Amane (1828-97). Entrambi riportarono 
dalla loro permanenza in Europa numerose opere occidentali, non solo 
filosofiche. Tsuda si definiva positivista o materialista; Nishi si riteneva soprat- 
tutto debitore di Kant. Entrambi non furono filosofi nel senso professionale 
del termine, anche perché l'opera di rinnovamento del paese richiedeva 
alla ristretta élite europeizzante un impegno intellettuale più vasto e generico 
nonché (nella maggior parte dei casi) un lavoro politico e funzionariale. 
Nishi Amane, tuttavia, fu autore di numerose opere filosofiche, molte 
delle quali di carattere puramente introduttivo come Hyakugaku Renkan (L'Unità 
delle Cento Scienze) o Hyakuichi Shinron (Centoun Nuove Dottrine); ma anche 
di lavori di ispirazione teoretica, come Seiser Hatsuun (L'Unità di Spirito e 
Materia: il titolo è una citazione di Mencio) e finsei Sanpò Setsu (La Dottrina 
dei Tre Tesori della Vita). In ogni caso il suo contributo più duraturo consiste 
nel fatto che egli ha posto le basi del lessico con cui la cultura giapponese 
successiva avrebbe reso la terminologia filosofica occidentale: a cominciare, 
appunto, dal termine tetsugaku, un neologismo coniato nel 1874 per rendere 
il concetto stesso di filosofia. 
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Del pari rilevante fu un altro membro del gruppo, Kato Hiroyuki (1836- 
1916), sia per il suo contributo all'introduzione del pensiero tedesco in Giap- 
pone, sia per la evoluzione del suo pensiero politico (non senza paralleli in altri 
contemporanei); egli iniziò ventiseienne con un libretto dal titolo Tonarigusa 
(L'Erba del Vicino) in cui, sotto le apparenze di un discorso sulla Cina, si con- 
testava l'assolutismo nipponico nel nome dell'egualitarismo e dei diritti popo- 
lari solo per trovarsi vent'anni più tardi su posizioni schiettamente conservatrici. 

+ ‘Le sue opere sono tutte, più o meno esplicitamente, di filosofia politica: 
sulle premesse evoluzionistiche e materialiste si affermò gradatamente l'in- 
fuenza di Darwin, attraverso la quale egli giunse alla convinzione che gli 
uomini sono differenti per natura ed ereditarietà. Dopo che il suo Kokuta: 
Shinron (Nuovo Saggio sull'Entità Nazionale) gli ebbe valso l'ostracismo dei 
tradizionalisti, Kato cominciò ad abbandonare il principio dei diritti naturali 
con finken Shinsetsu (Una Nuova Teoria dei Diritt Umani), secondo una evo- 
luzione che terminò nel 1894 con Dòtoku Horitsu no Shinpo (Il Progresso della 
Norma Morale). 

Non meno significativi furono Nakamura Masanao (1832-91), autore 
di una traduzione di grande successo di On Liberty di ]. Stuart Mill, teorico 
del liberalesimo nipponico nel grande movimento per i diritti popolari 
(minken undò) che si sviluppa tra il "77 e l'87, autore di pagine simpatetiche 
sia nei confronti del cristianesimo che del buddhismo; nonché Nishimura 
Shigeki (1828-1902), la cui dura polemica anti-cristiana, invece, prelude già 
all'atmosfera xenofoba degli anni successivi. 

Una drastica svolta si registra dunque nella vita politica ed intellettuale 
giapponese attorno alla fine degli anni ottanta. Nel 1889, infatti, entrerà 
in vigore la nuova Costituzione, modellata in buona misura sulla filosofia 
politica della Germania bismarckiana e nel 1890 sarà promulgato quel " Re- 
scritto sull'Educazione ”', che costituisce il documento fondamentale della 
sacralizzazione dell'Impero in senso shintoista. In questo contesto assume 
valore simbolico l'assassinio da parte di un fanatico, di Mori Arinori (1846- 
89), il fondatore della Mesrokusha, che pure non era certo, in politica, un 
radicale: ma era un uomo di formazione occidentalizzante, che si trovò a 
pagare per le proprie idee davanti all'ondata di ritorno dei valori tradizionali. 

Questo ritorno aveva i propri alfieri da un lato nei confuciani all'antica 
come Motoda Eifu (1818-91), consigliere e mentore dell’ Imperatore; dal- 
l'altro in un gruppo di pensatori che, pur essendo buoni conoscitori del pen- 
siero occidentale, intendevano rivalutare le dottrine antiche. Si inserisce 
qui (anche per reazione all'indubbio successo popolare del cristianesimo) 
la ripresa del buddhismo che, nei primissimi anni dopo l'apertura, sembrava 
quasi destinato a scomparire dalla realtà spirituale giapponese. 
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È singolare il fatto che il buddhismo fu, in qualche misura, riscoperto 
a livello colto da un gruppo di giovani che, recatisi a studiare in Europa, 
costatarono l'interesse dei filologhi occidentali per le dottrine dell'India. 
Cosi, ad esempio, Inoue Enry6 (1859-1919), nato in una famiglia di monaci 
buddhisti, riscopri la religione avita attraverso la filosofia occidentale. Nono- 
stante certe suggestioni eclettiche dei suoi scritti, egli fu in dura polemica 
con il cristianesimo e, ad esempio in Bukkyò Katsuron Joron (Introduzione alla 
Rinascita del Buddhismo), vide nella filosofia occidentale la via maestra verso 
la verità, ma nel buddhismo la più filosofica delle religioni positive e l'incar- 
nazione, quasi, della via che il sapere filosofico indicava. 

Nel 1880, la nuova Università di T6kyò laureò i suoi primi otto allievi 
di studi filosofici. Uno di questi era Okakura Kakuzò (1862-1913), l'autore 
di The Ideals of the East, The Awakening of Japan, The Book of Tea, nei quali 
sì contestava in primo luogo il concetto di Occidente come categoria unitaria, 
rivendicando la specificità di ogni singolo momento culturale (e, soprattutto, 
artistico); in parziale contraddizione con questo atteggiamento, Okakura 
recuperava tuttavia il concetto di Oriente a testimonianza di una rinata co- 
scienza dell'appartenenza del Giappone all'Asia. Sempre nel ristretto gruppo 
di quei primi filosofi laureati del nuovo Giappone era anche Inoue Tetsujirò 
(1856-1944), che nel 1890 sarebbe stato il primo giapponese a occupare 
la cattedra di filosofia e successivamente ebbe più alte incombenze accade- 
miche grazie anche a un orientamento sempre più decisamente nazionalistico 
del suo pensiero. 

Inoue Tetsujirò studiò a lungo i in Germania seguendo tra l'altro le lezioni 
di Zeller, Wundt e Kuno Fisher, ma al ritorno il suo interesse di storico si 
accentrò sul pensiero neo-confuciano in Giappone. Le sue numerose opere 
si possono suddividere in tre gruppi. Nel primo rientrano appunto i tre 
classici volumi sulla scuola di Chu Hsi e di Wang Yang-ming e sulla kogaku 
in Giappone: il pensiero di queste è definito significativamente con il neolo- 
gismo di tetsugaku (filosofia) piuttosto che con termini più tradizionali. Nel 
secondo gruppo sono alcuni scritti di carattere storico o teoretico di influenza 
prevalentemente occidentale; basti ricordare qui il Tetsugaku Ji (Dizionario 
di Filosofia) che porta innanzi il lavoro di creazione di una terminologia 
filosofica giapponese iniziato da Nishi Amane. Vi è, infine, il gruppo di scritti 
che potremmo definire di ispirazione nazionalista, che inizia nel 1911 con 
Kokumin Dotoku Gairon (Linee di Etica Nazionale) e si conclude praticamente 
nel 1939 con un titolo che forniva un avallo e una giustificazione culturale 
all'espansionismo di quegli anni: Téyò Bunka to Shina no Shòrai (La Cultura 
Orientale e il Futuro della Cina). 


Con Inocue Tetsujirò, la cui Opera si prolunga per oltre un trentennio 
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dopo la fine del periodo Meiji, si delinea già una delle tendenze tipiche degli 
anni successivi. Ma, a cavallo tra le due fasi, merita una citazione tutto il 
composito filone di pensiero che veniva sostanzialmente emarginato dalla 
vittoriosa ideologia del nuovo stato giapponese. Da un lato abbiamo gli 
scrittori di ispirazione socialista, in parte marxista in parte umanitaria (per 
non parlare delle influenze tolstoiane o anarchiche). In questo ampio quadro 
si inserisce il materialismo di Nakae Chomin (1847-1901), che fu anche 
traduttore di Rousseau, nonché maestro di Kotoku Shiisui (1871-1911) 
teorico e fondatore del socialismo rivoluzionario. 

Dall'altro lato, abbiamo gli autori cristiani. L'accostamento dei due 
indirizzi si giustifica non solo per le difficoltà più o meno aspre che entrambe 
ebbero con il potere (soprattutto dopo la prima guerra mondiale), ma anche 
per il fatto che non poche figure di primo piano giunsero in questi anni al 
marxismo partendo da una prima esperienza cristiana. Sul piano soprattutto 
dell'ideologia popolare e dell'organizzazione, va ricordato il nome di Uchi- 
mura Kanzo (1861-1930), fondatore di un movimento cristiano svincolato 
dalle chiese esistenti e coerente avversario della '’ divinizzazione ’’ dell'impe- 
ratore giapponese; e, prima ancora, Nijima J6 al quale si deve tra l’altro, la 
fondazione di una importante università di ispirazione protestante. Sul piano 
filosofico, l'influenza cristiana (assieme a quella kantiana e neo-kantiana) è 
evidente in Onishi Hajime (1864-1900) di cui sono particolarmente signifi- 
cative le polemiche condotte con molti dei pensatori suoi contemporanei. 
Tra i molti stranieri, infine, che insegnarono nelle Università nipponiche, 
si deve citare, per l'ampiezza della sua influenza, Raphael von Kroeber (1848- 
1923), che trascorse in Giappone gli ultimi trent'anni della sua vita. 


258 


Baruch_in_libris 


CapitoLo XIV 


IL VENTESIMO SECOLO 


I. VERSO UNA CULTURA POST-CONFUCIANA 


Nei primi anni del secolo, in Cina, mentre Yen Fu portava avanti la sua 
opera vastissima di traduttore, le opzioni culturali, come quelle politiche, 
si andavano delineando. Il 1900 è l’anno in cui si sviluppa la rivolta dei 
Boxers e in cui Sun Yat-sen fonda un partito rivoluzionario. La conoscenza 
della filosofia e dell'ideologia politica occidentali assume ormai un profilo 
più articolato, libero in parte dalle preoccupazioni prevalenti di far con- 
vivere il nuovo con l'antico, Il pensiero inglese e, soprattutto, l'evoluzionismo 
darwiniano, interessano sempre più vivamente i giovani intellettuali. 

Ma non manca un interesse altrettanto vivo per pensatori suscettibili di 
presentarsi più direttamente come maestri di vita e di fornire quindi un 
incentivo all'azione. È il caso di Kropotkin e del pensiero anarchico, da un 
lato, di Nietzsche dall'altro. In questi anni, tuttavia, la figura dominante nel 
mondo culturale cinese è probabilmente quella di Liang Ch'i-ch'ao. L'antico 
allievo di K'ang Yu-wei accentua il carattere riformista del pensiero del 
maestro. Senza rompere completamente con il confucianesimo (al quale anzi 
in qualche misura tornerà nell'ultimo periodo della sua vita, dopo il 1919) 
Liang Ch'i-ch'ao lascia sullo sfondo il suo insegnamento non stancandosi di 
sottolineare come ogni epoca abbia i propri saggi e come non ci si debba 
quindi fare schiavi di una pedissequa imitazione degli antichi. 

Della tradizione cinese (e, soprattutto della tradizione fossilizzatasi durante 
gli ultimi secoli) Liang Ch'i-ch'ao rigetta in primo luogo tutto quanto con- 
tribuiva a creare il mito di una sostanziale immobilità della società umana 
e dei suoi valori. Il progresso si pone cosi al centro del suo pensiero (un 
pensiero che è spesso una predicazione appassionata); i meriti della storia 
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europea (della quale Liang non ignora le ombre) vengono identificati soprat- 
tutto nella continua disponibilità al mutamento e al progresso. 

L'altro tema fondamentale della sua opera consiste nel contributo alla 
evoluzione della coscienza che la Cina aveva di sé. Come è noto, l'antico 
Regno di Mezzo aveva sempre avuto precisa idea della propria identità, 
ma in termini assai diversi da quelli che potremmo definire nazionalistici in 
senso proprio. Era la cultura (in particolare quella elaborata o codificata da 
Confucio) che faceva della Cina, la Cina; e anche il senso di superiorità che 
ne derivava si tingeva solo in misura ridotta e marginale di riflessi etnici o 
razziali, per cui esso è stato giustamente definito con il termine di '' cultura- 
lismo ". Ma le ragioni di quella lontana superiorità sembravano ormai sva- 
nite per sempre € Liang Ch'i-ch'ao ha molto contribuito a trasformare il 
culturalismo in un nazionalismo nel senso moderno ed occidentale del ter- 
mine per il quale la Cina si poneva ormai come una nazione tra le molte del 
mondo e, come tale, rivendicava un posto di parità tra tutte le altre. 

Su questo piano, tuttavia, più diretto e incisivo risulterà il ruolo di Sun 
Yat-sen (1866-1925), "' padre '' della futura Repubblica cinese e primo vero 
rivoluzionario della storia cinese contemporanea. Sun Yat-sen, che non appar- 
teneva socialmente a quella élite mandarinale dalla quale usciva la maggior 
parte dei protagonisti degli anni a cavallo tra i due secoli, ebbe una formazione 
diversa da quella tradizionale e condusse una esistenza avventurosa e difficile, 
attraverso anni di esilio e di viaggio in Occidente e in Giappone, nonché 
una lotta inesausta per il rinnovamento radicale delle strutture politiche 
cinesi. 

Uomo d'azione, assai lontano dall'immagine del filosofo professionale, 
Sun Yat-sen segna comunque una tappa significativa nella presa di coscienza 
della nuova Cina. Tra i suoi numerosissimi scritti emerge per l'importanza 
e per la popolarità di cui ha goduto il San Min Chu-i (I Tre Principi del Popolo 
o Tridemismo), che costituisce la sintesi della ricetta ideologica e politica che 
egli proponeva. Questi principi sono il nazionalismo, la democrazia e la so- 
cialità o '’ possibilità di vita '’ per le vaste masse del popolo che da tale possi- 
bilità erano praticamente escluse. Molto grosso modo si può dire che Sun 
Yat-sen pose inizialmente l'accento sul primo punto; poi, davanti ai primi 
insuccessi o alla parzialità dei primi successi, sul secondo, prendendo coscienza 
del carattere essenziale di una più larga partecipazione popolare alla lotta 
della Cina; infine, sotto l'influsso anche della vittoria comunista nella Rivo- 
luzione d'Ottobre, sul terzo. 

Gli ultimi anni, infatti, lo videro affermare con decisione l'esigenza di 
una alleanza con l'Unione Sovietica e di una cooperazione con il nascente 
partito comunista cinese, nonché di un'opera di assistenza ai contadini e agli 
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operai. Tutto ciò pur sottolineando sempre la distinzione tra 1 movimentj 
marxisti e l'ideologia del Kuomintang, il partito di cui egli aveva fatto il pro- 
tagonista della politica cinese. L'azione politica ed intellettuale di Sun Yat- 
sen si è svolta durante anni decisivi per la Cina; non solo perché essi hanno 
visto la scomparsa del millenario impero e la melanconica partecipazione al 
primo conflitto mondiale (dal quale la Cina uscî drammaticamente sconfitta 
al tavolo della pace pur avendo combattuto di fianco ai vincitori) ma anche 
perché proprio a partire dal 1916 si ebbe la profondissima svolta culturale 
rappresentata dalla pubblicazione della rivista Hsin Ch'ing-nien (La Jeunesse 
Nouvelle, come recitava a mo' di sottotitolo la rivista stessa) e dalla campagna 
per la riforma letteraria. A queste iniziative sono ‘legati i nomi di Ch'en Tu-siu 
(1879-1942), di Li Ta-chao (1889-1927), e di Hu Shih (1891-1962), dai 
quali muove tanta parte della speculazione e della attività politica successiva. 

La biografia e il pensiero di Ch'en Tu-siu testimoniano un'altra fase 
nello sviluppo del pensiero cinese contemporaneo. Contestatore del sistema 
mandarinale con la rinuncia improvvisa e drammatica a continuare la carriera 
degli esami felicemente intrapresa, egli compi la propria formazione intel- 
lettuale in Giappone e in Francia, dalla quale tornò con una sconfinata ammi- 
razione per quel paese in cui vedeva l'incarnazione migliore di tutti i meriti 
dell'Occidente. Ma questa ammirazione doveva subire una evoluzione assai 
netta dopo la delusione per l'atteggiamento delle potenze a Versailles, de- 
lusione che doveva sfociare nel '’ movimento del 4 maggio" con il quale, 
nel 1919, la rivoluzione cinese subiva una svolta che Mao avrebbe più tardi 
giudicato fondamentale. 

Sotto un certo riguardo, il pensiero di Ch'en Tu-siu può configurarsi 
come la continuazione e la radicalizzazione di quello di Liang Ch'i-ch'ao. 
La stessa ammirazione per il progresso e il rinnovamento, che ha nel primo 
editoriale di Hsin Ch'ing-nien (un inno alla gioventù e un appello al mutamento 
senza timidezze) il suo appassionato e ditirambico manifesto; una analoga 
tendenza a vedere nella Democrazia e nella Scienza le vie di salvezza per l'uma- 
nità futura; un atteggiamento più deciso, ma non del tutto dissimile, nella 
valutazione della cultura tradizionale. 

Tuttavia esistono tra i due uomini differenze profonde, sia per quanto 
riguarda la profondità del rinnovamento auspicato e la rottura con il passato ; 
sia per l'orizzonte ideale che nel caso di Liang Ch'i-ch'ao è tutto dominato 
dal problema del riscatto cinese, mentre Ch'en Tu-siu si muove in una pro- 
spettiva di azione politica nella quale il problema nazionale si stempera in 
parte a vantaggio di una problematica più vasta. E, infatti, Ch'en Tu-siu 
sarà nel 1921 tra i fondatori del partito comunista cinese, che guiderà per 
più di un quinquennio, anche se l'influenza in lui del pensiero marxista e 
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leninista appare più circoscritto e frammentario di quanto non sia nel caso, 
ad esempio, di Li Ta-chao. 

Attraverso una vicenda personale molto diversa, era giunto a condividere 
le battaglie di Ch'en Tu-siu anche Hu Shih. Educato, oltre che in Cina sui 
testi classici, negli Stati Uniti alle Università Cornell e Columbia, Hu Shih 
aveva sentito profondamente l'influenza del pensiero di Dewey oltre che 
quello, nella sua primissima giovinezza, di Huxley attraverso Yen Fu. Rien- 
trato in patria alla vigilia del conflitto mondiale, Hu Shih insegnò a Pechino 
e, più tardi a Shanghai. Di estrema importanza per lui e per molti suoi con- 
temporanei fu tuttavia la permanenza in Cina di Dewey tra il 1919 (anno 
veramente fatidico per la giovane generazione cinese!) e il 1921. Lo stimolo 
offerto dal filosofo statunitense fu poi rafforzato e allargato da quello fornito 
dall'arrivo di Bertrand Russel, la cui visita diede nuovo impulso alle ricerche 
di logica. 

Nel gruppo di Hsin Ch'ing-nien, l’opera di Hu Shih spicca soprattutto 
per la polemica sulla letteratura nazionale, che fu essenzialmente sua, anche se 
tutto il gruppo e Ch'en Tu-siu in particolare, ne condivise l'impostazione. 
La polemica sulla lingua e sulla letteratura nazionale solo in apparenza aveva 
un carattere squisitamente letterario. Hu Shih proponeva l'adozione della 
cosiddetta lingua parlata al posto della paludata lingua scritta, come veicolo 
di cultura a tutti i livelli. Non si trattava però di sostituire soltanto un mezzo 
di espressione arcaico e fossilizzato con uno più duttile, per esigenze di ca- 
rattere estetico. Dietro al mutamento auspicato sta una serie di ragioni sostan- 
ziali, che riguardano la funzione e il carattere della cultura e in particolare 
la necessità che questa sia in sintonia con le esigenze e i problemi di tutto un 
popolo e sia quindi accessibile, in senso attivo e in senso passivo, al maggior 
numero possibile di persone. 

Solo dunque con uno strumento linguistico e letterario nuovo e popolare 
la Cina avrebbe potuto guardare al progresso e al futuro, mentre la lingua 
scritta classica, per 1 valori su cui si era modellata, non avrebbe permesso 
alla cultura di svolgere questa missione. 

In un sintetico cenno alla figura di Hu Shih (forse il più noto e il più 
controverso protagonista della più recente storia intellettuale del suo paese) 
la battaglia per la rivoluzione letteraria merita particolare rilievo non solo 
per l'importanza che essa ha avuto; ma anche perché sottolinea uno dei tratti 
più tipici di questo pensatore, ossia la sua polemica contro l'eccessivo im- 
pegno politico dell'intellettuale. Per Hu Shih, infatti, la battaglia per il rin- 
novamento della Cina doveva essere condotta soprattutto sul piano culturale ; 
tenendo presente, questo è chiaro, che la battaglia culturale avrebbe impli- 
cato anche profonde conseguenze di ordine politico. 
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Su questo tema (che portava Hu Shih, tra l’altro, a una dura critica del 
marxismo) anche se non solo su questo, si consuma la rottura tra le due anime 
del gruppo di Hsin Ch'ing-men. I padri fondatori del partito comunista, 
infatti, destinati a concludere rapidamente e in modo diversamente drammatico 
la loro vicenda umana e politica, si trovavano su posizioni sempre più distanti 
da quelle del collega il quale affrontava i problemi con critica cautela piut- 
tosto che con rivoluzionario ardore, con distacco invece che con partecipa- 
zione. Naturalmente avrà buon gioco la pubblicistica cinese marxista a sotto- 
lineare il carattere apparente di questo distacco, in vista della successiva piena 
adesione alla linea del Kuomintang di Ch'iang Kai-shek. 

In realtà, Hu Shih, durante gli anni venti e trenta prese soprattutto parte 
ad alcuni dei maggiori dibattiti filosofici in corso senza sfuggire la polemica 
contro le decisioni politiche del Governo. Solo con lo scoppio del secondo 
conflitto mondiale acconsenti a collaborare con le autorità del paese e per un 
lungo periodo fu ambasciatore a Washington per divenire successivamente 
presidente dell'Accademia Sinica di Formosa. Nonostante l'interesse di 
molte sue pagine e di molte sue polemiche, Hu Shih testimonia indubbia- 
mente i limiti della occidentalizzazione che fu tentata in Cina dalle forze 
sociali che si riconoscevano nel Kuomintang. Tuttavia non si può dimenticare, 
di fianco alla sua controversa opera teoretica e polemica, quella di storico del 
pensiero cinese. Egli applicò la metodologia del pragmatismo, e più in gene- 
rale del pensiero europeo, all'analisi della storia e del pensiero cinese, for- 
nendo dei contributi indubbiamente rilevanti, anche se oggi molto invec- 
chiati. Possono essere ricordati a questo proposito la sua polemica con Suzuki 
sull'esigenza di interpretare gli sviluppi dello Zen in Asia orientale in un 
preciso contesto storico ; la sua rivalutazione di Mo Ti, e la sua tesi giovanile 
su The Development of Logical Method in Ancient China, che per primo ha sottoli- 


neato l'esigenza di rigore dimostrativo esistente nel pensiero classico della Cina. 


II. LA FILOSOFIA GIAPPONESE DELL'ERA TAISHO 


A differenza della Cina, il primo quarto del secolo costituisce in Giappone 
una fase relativamente tranquilla con un conseguente maggior peso delle 
università nello sviluppo del dibattito filosofico; anche se le connessioni con 
la realtà politica sono sempre molto evidenti, soprattutto per quanto riguarda 
il pensiero democratico e rivoluzionario, contro il quale andrà esercitandosi 
in modo sempre più duro e diretto la pressione dell'autorità. Anche in Giap- 
pone, la fine della guerra mondiale costituisce un momento significativo, 
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ma in senso assai diverso che non sul continente. Il paese usciva dal proprio 
apprendistato di nazione moderna e assumeva piena nozione del proprio 
peso di grande potenza. Il decennio tra il 1920 e il 1930 vede il Giappone 
avviato verso forme di democrazia di tipo anglo-sassone. Attorno al 1930, 
tuttavia, una serie di cause sia interne che internazionali fa si che l'ancor 
fragile equilibrio politico sia rotto e che l'esercito, alla fine, assuma le redini 
del Governo sino al secondo conflitto mondiale. 

Pragmatismo e kantismo sono forse i due filoni di pensiero europeo che 
riscuotono il maggiore successo negli atenei nipponici; senza che si possa, 
tuttavia, parlare di scuole in senso molto rigido. 

Come Hu Shih, studiò per molti anni negli Stati Uniti (dove subi l’in- 
fluenza del Dewey) Tanaka do (1867-1932), autore assai poco sistematico, 
che solo alla fine della carriera intraprese un'opera organica dal titolo Te- 
tsugaku Gairon (Introduzione alla Filosofia). Il suo pragmatismo non fu di- 
sgiunto da interessi di tipo politico che lo portarono su posizioni di nazio- 
nalismo democratico. In questa impostazione aveva tuttavia un largo ruolo 
una ispirazione di individualismo romantico, che faceva largo spazio a una 
sorta di culto degli eroi, e l'importanza che nella storia e nella storia del pen- 
siero dovevano avere le personalità rappresentative. Il suo pensiero, che 
subirà una continua evoluzione e che a un certo punto sarà definito da Tanaka 
come sperimentalismo idealistico (ma questi termini hanno nel contesto 
giapponese una connotazione particolare, non sempre resa correttamente 
dalla traduzione dei concetti), ebbe una influenza molto profonda durante 
gli anni ‘20. 

All'estetica e alla comparazione culturale fu in prevalenza dedicata l'opera 
di Abe Jiro (1883-1959), la cui formazione si discosta da quella di molti 
contemporanei per essersi recato solo in età relativamente tarda all'estero 
per l'ormai tradizionale apprendistato presso i maggiori centri del pensiero 
occidentale; in questo caso Monaco di Baviera. Una composita ispirazione 
religiosa (in cui confluiscono elementi di confucianesimo e di cattolicesimo) 
caratterizza la sua vita e quel singolare libro di confessioni filosofiche che è 
Santarò no Nikki (Il Diario di Santaro), del 1914. L'altra opera di maggior 
successo di Abe è invece, nel 1933, Sekai Bunka to Nihon Bunka (Cultura 
Mondiale e Cultura Giapponese), che non è tuttavia un libro unitario, bensf 
una raccolta di saggi. 

Più ‘importante per la sua influenza che per l'originalità del pensiero fu 
Kuwaki Gen'yoku (1874-1946), successore tra l'altro di Inoue Tetsujirò 
sulla cattedra di filosofia dell'università imperiale di Tokyo. Formatosi quando 
ancora particolarmente viva era l'influenza del pensiero positivistico e inglese, 
fu piuttosto vicino al pensiero tedesco e kantiano in particolare. Il suo con- 
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tributo più significativo è identificabile probabilmente in una più attenta 
lettura di molte pagine del pensiero europeo; ma, proprio per questo, Kuwaki 
si muove sostanzialmente ancora in una fase di assorbimento della tematica 
occidentale, anche se la crescente influenza di Kant su di lui sfocia, soprattutto 
nelle ultime opere, in una elaborazione teoretica, quella che sarà definita 1l 
"' soggettiviimo di Kuwaki "' 

A Kyoto, negli stessi anni, si sviluppa invece l'attività di Tomonaga 
Sanjurò (1871-1951), anch' egli influenzato dal pensiero kantiano e neo- 
kantiano. Questi ultimi autori contribuiscono allo sviluppo della filosofia 
giapponese in senso critico da un lato, in senso accademico dall'altro. In essi, 
debole è il rapporto con il dibattito ideologico e politico del paese, che pure 
non manca di vivacità. In ogni caso, la loro figura e la loro opera sono sovra- 
state da quelle del maggior pensatore che abbia avuto il Giappone contem- 

oraneo, la cui fama resta insuperata anche oggi, a trent'anni dalla morte: 
Nishida Kitar6 (1870-1945). 

Nato nella provincia di Kanazawa, Nishida compî i propri studi a 
Tokyo nell'ultimo decennio del secolo, sotto la guida tra gli altri di Inoue 
Tetsujiro e di Koeber. Non fu un allievo particolarmente brillante né un 
docente di spicco fintanto che non fu chiamato ad insegnare all'Università 
di Kyoto. Un anno dopo il suo arrivo nella vecchia capitale, nel 1911, apparve 
il suo Zen no Kenkyi (Studi sul Bene), che gli diedero ben presto una fama 
di proporzioni nazionali. Il rilievo, sul piano culturale, di questa data con- 
ferma, per quanto riguarda il Giappone, l'opportunità di far cominciare con 
il secondo decennio del secolo il quadro del pensiero contemporaneo. 

Da questo momento, infatti, si venne formando quella scuola di Kyoto 
(Kyoto Ha) destinata ad affermarsi come la prima e più importante scuola 
filosofica giapponese con un indirizzo preciso ed originale. Nonostante fosse 
ben presto considerato come l'uomo di cultura più significativo del paese, 
Nishida continuò sempre a limitare le proprie attività alla vita accademica e 
alla ricerca filosofica, evitando anche di prendere posizione, nel limite del 
possibile, sul dibattito politico che qualche decennio più tardi si sarebbe 
fatto sempre più incombente con il montare dell'ondata nazionalista. Questa 
cautela, tuttavia, gli sarà rinfacciata come una sostanziale connivenza da non 
pochi critici del periodo post-bellico. Ritiratosi nel 1928 dall'insegnamento, 
Nishida andò a vivere a Kamakura, dove mori nel 1945 pochi mesi prima 
della resa nipponica. 

Del pensiero di Nishida non è agevole fornire una rapida sintesi per 
diverse ragioni. Innanzitutto egli non ci ha lasciato esposizioni organiche e, 
per cosi dire, definitive della propria meditazione. I suoi lavori costituiscono 
una serie imponente di saggi sopra argomenti spesso assai diversi e sono legati 
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tra di loro più dalla logica di uno sviluppo interno che da una esigenza siste- 
matica: anche perché la evoluzione del suo pensiero è assai marcata, attra- 
verso fasi chiaramente distinte. Inoltre, Nishida fu nel senso più ricco della 
parola uomo di cultura duplice: quella orientale, che gli giungeva soprattutto 
dalla tradizione Zen, e quella occidentale, di cui conosceva bene la storia 
della filosofia dai greci al pensatori contemporanei, soprattutto tedeschi 
(si pensi all'influsso di Husserl in alcune fasi mature del suo lavoro). 

presente dunque anche in lui, come in molti che l'hanno preceduto, 
una doppia origine intellettuale 0, se si vuole, una duplice attrazione filo- 
sofica; anche se nel caso di Nishida assai più che in altri autori questa dupli- 
cità viene assorbita in una meditazione personale spesso oscura e oscillante, 
ma sempre sincera e originale. Cosî, per non citare che l'esempio di un con- 
cetto fondamentale del suo pensiero, quando parla di ' Nulla” (Mu), l'in- 
fluenza hegeliana e quella zenista sono entrambe presenti. 

Nella prima fase del suo pensiero, quella che prende forma nei già citati 
Studi sul Bene, troviamo, ad esempio, un concetto della '' Pura Esperienza "’ 
(intesa come diretta coscienza delle cose come sono) in cui sono presenti 
indubbiamente di fianco a molti motivi occidentali, reminiscenze di quel 
"' guardare dritti alla natura delle cose '' elaborato in modo diverso nel pen- 
siero di Dogen e di Motoori Norinaga. Pochi anni più tardi Nishida criti- 
cava l'eccessivo psicologismo delle sue prime opere e nel 1917 pubblicava 
Jikaku mi okeru Chokkan to Hansei (Intuizione e Riflessione nell’ Autocoscienza) 
come nuova elaborazione del suo pensiero. Anche qui, l’autocoscienza doveva 
molto alla fichtiana Tathandlung, ma il termine che la esprimeva, Jskaku è 
anch'esso desunto dal vocabolario Zen. 

La fase centrale del pensiero di Nishida è raggiunta nel 1927 con la pub- 
blicazione di Hakaraku Mono kara Miru Mono e (Dall' Agire al Vedere) in cui sono 
elaborati i concetti di Mu (Nulla) e la basho no ronri (Logica del luogo), questa 
ultima impregnata di influenze platoniche e aristoteliche giunte a Nishida 
anche attraverso la mediazione di Husserl. 

Nonostante il carattere prevalentemente metafisico del suo pensiero, 
Nishida si è occupato anche di estetica e di filosofia della storia e della cultura; 
nonché della valutazione della cultura giapponese, tema a cui ha dedicato 
una famosa serie di conferenze tenute a Kyoto nel 1938 in reazione anche 
all'estremismo nazionalista secondo il quale ogni forma di pensiero raziona- 
lista, analitico e individualista doveva essere rigettato in nome del superiore 
intuizionismo nipponico. Le conferenze di Nishida apparse sotto il titolo 
Nihon Bunka no Monda: (Il Problema della Cultura Giapponese) rifiutano questa 
prospettiva e sottolineano certi aspetti della cultura giapponese analoghi a 
quelli della civiltà occidentale, per ribadire l'esigenza di una interpretazione 
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scientifica (nel senso di obbiettiva e senza pregiudizi, soprattutto) del mondo 
e della storia. Paradossalmente, quest'opera valse al suo autore il biasimo 
acerbo dei nazionalisti, che gli rimproveravano di non capire l'unicità e la 
superiorità della esperienza giapponese; nonché, dopo il conflitto, quello 
del pensiero di sinistra, che lo accusò di nazionalismo per aver egli affermato 
che il Giappone, possedendo alcuni caratteri propri della cultura orientale 
come di quella occidentale, poteva svolgere un'opera insostituibile di media- 
zione culturale. 

Dopo Nishida, il discorso passa a un gruppo di pensatori la cui opera si 
prolunga molto al di là degli anni venti ai quali è dedicato il presente paragrafo, 
attraverso il decennio successivo e la prima parte del periodo post-bellico. 
È tuttavia all'ombra e sulla scia di Nishida che si sviluppa la prima (e spesso 
fondamentale) parte della loro opera. È questo il caso di Tanabe Hajime 
(1885-1962), successore di Nishida e, ancor più del maestro, responsabile 
della formazione della scuola di Kyoto. La prima fase del suo pensiero è 
caratterizzata da un particolare interesse per le scienze naturali e per la mate- 
matica, che egli aveva studiato prima di passare alla facoltà di filosofia. La 
sua prima opera è infatti intitolata Saskin no Shizen Kagaku (La Scienza Naturale 
Contemporanea), che è del 1917. Dopo un' periodo di studio in Germania, 
il suo interesse si spostò sul pensiero tedesco, anche se continuarono le sue 
ricerche nel campo della filosofia della scienza. 

Verso la fine degli anni venti, tuttavia, forse anche per l'influenza delle 
idee e delle forze che andavano affermandosi in Giappone, Tanabe si occupò 
molto di problemi storico-sociali, criticando, tra l'altro, e cercando di superare 
il pensiero di Nishida: alla '' logica del luogo '' di questi, cercò di opporre 
una propria Shu no ronri (Logica della specie). In sede etico-sociale questa im- 
postazione contestava a Nishida il carattere esclusivo del rapporto tra l’indi- 
viduo e il genere umano nella sua totalità a scapito della mediazione della 
"' specie '’, che veniva identificata nella comunità nazionale. 

Alle critiche che nell'immediato dopoguerra gli vennero rivolte, Tanabe 
rispose cercando di chiarire il suo pensiero (sul quale a suo dire si era equi- 
vocato) in un libro che meglio delineasse la sua concezione di una dialettica 
della logica della specie. In ogni caso, la tragedia bellica segnò profondamente 
le sue concezioni, che nelle ultime opere lasciano il posto a una ‘' filosofia 
del pentimento '’ e a opere di accentuato interesse per la storia delle religioni 
e per un ripensamento del rapporto tra religione e politica. 

La religione (assieme alla storia del pensiero occidentale) fu invece sin 
dall'inizio al centro della speculazione di un altro pensatore, che trascorse 
anch'esso a Ky6to un periodo significativo della propria vita: Hatano Setichi 
(1877-1950). Questi, che si era occupato inizialmente di Spinoza, abbracciò 
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nel 1902 il cristianesimo e, dopo l'immancabile periodo di studio in Ger- 
mania, pubblicò diversi lavori sul cristianesimo antico, introducendo tra 
l'altro in Giappone i principi della critica testuale tedesca. A KySto insegnò 
filosofia della religione, tema al quale dedicò, nel 1935 e nel 1940 due delle 
sue maggiori opere. 

Di maggior rilievo e di maggiore influenza fu comunque l'opera di 
Watsuji Tetsuro (1889-1960), che si occupò anch'egli del cristianesimo pri. 
mitivo e del mondo classico, ma dedicò la maggiore attenzione ad aspetti 
della civiltà e del pensiero giapponese tradizionale. Questi interessi apparente- 
mente distinti confluiscono in realtà in una unitaria prospettiva di filosofia 
della storia e della cultura. I suoi studi sulla evoluzione della società giappo- 
nese e sulla formazione del capitalismo, risentono in qualche misura del- 
l'infuenza di Sombart. Il suo studio Sakoku Nihon no Higeki (Isolamento, Tra- 
gedia del Giappone) è è una critica del periodo Tokugawa, del quale tuttavia 
non è ‘presa in considerazione tanto la realtà interna, quanto l'esclusione da 
un più Vasto contesto storico. 

Ma la sua opera più significativa è Fudò Ningengakuteki Kosatsu (Analisi 
Antropologica del Clima), nella quale appunto viene elaborato il concetto di 
Fudò (che significa Clima, ma in una accezione assai ampia che include ogni 
condizionamento geografico). Suggerita dalla lettura dello heideggeriano 
Sein und Zeit, il libro si propone in qualche modo di integrare dialetticamente 
con una dimensione spaziale il discorso temporale del filosofo tedesco. Tut- 
tavia, l'interesse di Watsuji era più antropologico che speculativo a conferma 
del perdurante interesse del pensiero nipponico per la comparazione culturale. 


III. I DIBATTITI DEGLI ANNI TRENTA 


Nel 1927 si verificavano la drammatica rottura tra nazionalisti e comunisti 
in Cina, la morte violenta di Li Ta-chao, l'emarginazione rispetto al partito 
di Ch'en Tu-hsiu, l'apparizione della prima opera significativa di Mao, che 
costituiscono fatti assai diversi tra di loro, ma tutti testimonianza significativa 
dell'inizio di un nuovo momento; ed anche in Giappone, la democrazia 
parlamentare vive i suoi ultimi faticosi anni prima della '' valle oscura '', 
come i giapponesi definiranno il periodo destinato a chiudersi con la sconfitta 
militare. 

La pressione degli avvenimenti politici si riverbera sulla vita intellettuale 
in modo marcato. Prima di citare, tuttavia, i dibattiti sorti o accentuatisi in 
questi anni è necessario ricordare come il pensiero di ispirazione tradizionale 
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non fosse mai scomparso completamente, ed avesse anzi preso nuovo impulso 
dalla situazione post-bellica quando il modello della cultura europea era 
entrato in crisi sia per il negativo spettacolo costituito, agli occhi degli est- 
asiatici, dal conflitto stesso, sia come conseguenza della critica marxista esal- 
tata dal successo della rivoluzione sovietica. 

In Giappone, la vitalità dei filoni tradizionali riguarda il buddhismo e lo 
Shinto mentre è ormai difficile identificare un autonomo momento confuciano. 
Lo Shintò, oltre che per le sue connessioni con il pensiero nazionalista e autori- 
tario di cui parleremo più avanti, è presente per una serie di ricerche di ordine 
storico-religioso, come quelle legate al nome di Kat6 Genchi (1899-1965), 
nel quale l'aderenza personale ai principi non impedisce una analisi storica 
che tiene conto dei più recenti contributi metodologici europei. Quanto al 
buddhismo, come abbiamo visto, esso non manca di interessare alcuni dei 
più significativi pensatori contemporanei. Ma non si possono dimenticare 
i contributi nipponici allo studio scientifico del buddhismo. Basterà ricordare 
a semplice titolo di esemplificazione il nome di Takakusu Junjirò (1866-1945) 
curatore dell'edizione nipponica del canone buddhista e studioso della filosofia 
della medesima religione. Si tratta in ogni caso di un lavoro storico-critico, 
che si inserisce nel movimento di rinascita del buddhismo locale, il quale pure, 
durante gli anni trenta dovrà subire la pressione governativa per le sue resi- 
stenze ad accettare le forme e i significati più radicali del culto imperiale. 

In Cina, il buddhismo ebbe il suo massimo propagatore in T'ai Hsii 
(1889-1947), il cui ruolo, nonostante il rilievo di alcune opere che rilancia- 
vano soprattutto il pensiero Yogacara e quello Zen, fu soprattutto autore di 
un vasto tentativo di vitalizzare lo spento buddhismo del suo paese, e anche 
di infondere in esso uno slancio missionario, che non aveva mai conosciuto 
in passato. Un suo viaggio in Europa nel 1928 ebbe notevoli echi e condusse 
tra l'altro alla fondazione a Parigi della Société des amis du Bouddhisme. Ma 
vengono anche elaborati diversi sistemi che si rifanno in maniera più o meno 
originale alla tradizione: quello di Hsiung Shih-li (n. 1895) ha un carat- 
tere eclettico e risente del pensiero di Wang Yang- ming, ma è nel complesso 
una ripresa dell'idealismo Yogdcara. Sulle stesse linee si muove sostanzialmente 
il pensiero di Ou-yang Ching-wu (1871-1943). 

A differenza di quanto avviene in Giappone, i difensori cinesi della tradi- 
zione hanno anche una proposta confuciana da portare avanti. Anche Chang 
T'ai-yen (1868-1936) ad esempio, elaborò in una prima fase una filosofia 
che criticava tanto il confucianesimo che la filosofia occidentale, ma tornò 
poi verso il pensiero di Wang Yang-ming, che in questo periodo mostra in- 
dubbiamente una vitalità particolare e una maggiore capacità di incontro 
con le dottrine dell'Occidente. Ho Lin (n. 1902), ad esempio, fu al tempo 
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stesso uno dei maggiori interpreti dell'idealismo tedesco e del pensiero di 
Wang Yang-ming e tentò-tra l'altro di dimostrare come le dottrine di Wang 
Yang-ming e quelle di Sun Yat-sen sui rapporti tra conoscenza e azione non 
fossero tanto divergenti quanto una prima lettura potesse far pensare. 

Quest'ultimo esempio suggerisce l'esistenza di un legame (non in tutti i 
casi, naturalmente) tra il revival del pensiero tradizionale e l'analogo indirizzo 
che veniva assunto dai maggiori ideologi del Kuomintang dopo la presa da 
parte di Chiang K'ai-shek di poteri praticamente assoluti sul paese. Due 
sembrano essere le caratteristiche essenziali della temperie culturale connessa 
con il nuovo regime nazionalista. La prima riguarda appunto la interpreta- 
zione del tridemismo in senso conservatore, con una ampia utilizzazione della 
tematica confucianà antica in senso assai più rituale che critico. 

La seconda, che ha anche complesse ragioni storiche, consiste in una spic- 
cata tendenza verso l'irrazionalismo che, in parte, è anche la reazione al culto 
per la scienza tipica del periodo precedente. Di questa tendenza si ha un 
primo significativo episodio nel 1923 quando si sviluppa la polemica tra 
"' scienza e metafisica '' alla quale in un modo o nell'altro partecipano quasi 
tutti i protagonisti della vita intellettuale del momento. Il dibattito fu aperto 
da uno scritto di Chang Chiin-mai (Chang Carsun, n. 1886) il quale 
sosteneva il fallimento della scienza nel fornire una risposta ai problemi della 
vita e auspicava da un lato il ritorno ai valori di una problematica metafisica, 
dall'altro la rivalutazione del pensiero cinese tradizionale. 

Nel dibattito, 1 cui interventi vennero poi raccolti in un'opera dal titolo 
K'e-hsiieh più Jen-sheng-kuan (Scienza e Filosofia della vita), intervennero di fianco 
al suo iniziatore il maestro di quest'ultimo, Liang Ch'i-chao e un tradiziona- 
lista come Liang Shu-min (n. 1893); sul fronte opposto si mossero invece 
alcuni scienziati, che si sentirono chiamati direttamente in causa, i marxisti 
e Hu Shih. Questi, nelle sua risposta, rigetta innanzitutto l'accusa che gli 
scompensi e le crisi della civiltà europea siano attribuibili alla base scien- 
tifica del suo pensiero e contesta l'equazione scienza = materialismo, secondo 
la quale l'Europa avrebbe soffocato in sé qualsiasi vita dello spirito. Alla 
obiezione di Chang secondo cui ”' la soluzione dei problemi che riguardano 
la filosofia della vita non possono essere risolti dalla scienza '’, Hu Shih ri- 
sponde che può anche essere d'accordo purché si pensi a una "' filosofia: della 
vita '’ che abbia base scientifica e che non sia in contraddizione con una vi- 
sione scientifica del mondo. 

Il ponte logico tra questa polemica e l'ideologia del Kuomintang è costi- 
tuito dal vitalismo di Ch'en Li-fu (n. 1898), imperniato sul concetto di vita 
inteso come mediazione e punto di equilibrio tra idealismo e materialismo. 
Si tratta in realtà di un tentativo di fornire una base filosofica e metafisica al 
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tridemismo di Sun Yat-sen (nella nuova interpretazione nazionalista); tenta- 
tivo tecnicamente dignitoso, ma di cui è evidente il carattere strumentale e il 
movente ideologico. Nonostante la presenza in Cina di molti pensatori in- 
teressati a discipline specifiche, come il logico Chin Yiieh-lin (n. 1896), 
come Hung Ch'ien, seguace della scuola di Vienna, o come il crociano 
Chu Kuang-ch'ien (n. 1898), è questo filone tradizionalista che costi. 
tuisce uno dei momenti essenziali del periodo pre-bellico. All'irrazionalismo 
dei ”' vitalisti '" si collega idealmente il pensiero di quanti in Giappone 
prepararono idealmente la svolta politica, dai tradizionalisti puri di ispira 
zione Shintò ai teorici del '' fascismo '' giapponese, come Kita Ikki (1884- 
1937). 

L'altro aspetto importante è il venire in primo piano del pensiero di ispi- 
razione marxista, sia nelle sue polemiche verso l'esterno, sia in quelle tra le 
diverse correnti del movimento. Anche qui si registrano personalità, situazioni 
tematiche assai diverse tra loro. Vi sono autori nei quali l'impronta accade- 
mica è rilevante, anche se l'impegno politico è costato loro la carriera e, a 
volte, la libertà o la vita. È il caso del giapponese Kawakami Hajime (1879- 
1946), giunto al comunismo militante attraverso una serie complessa di espe- 
rienze spirituali, tra cui un periodo di adesione al buddhismo e un altro di 
attività tolstoiane. Studente e quindi insegnante dell'Università di Kyòto, 
come Nishida, fu costretto nel 1928 a lasciare l'insegnamento quando co- 
minciarono le persecuzioni governative. L'aspetto più interessante della sua 
personalità di pensatore sta forse nella ispirazione di tipo religioso, che rimane 
in lui anche dopo l'iscrizione al partito comunista e che è testimoniata dalle 
pagine del suo Gokuchi Zeigo (Riflessioni dalla Prigione) sulle differenze ma 
anche sulla complementarietà, quasi, tra verità religiosa e verità scientifica. 

In Cina, si possono ricordare i nomi di Li Ta (n. 1889) autore di un 
She-hui-hsiieh Ta-kang (Elementi di sociologia); di Ai Ssu-ch'i (1905-66), a 
lungo tra 1 massimi teorici del partito e autore di fu-ho Yen-chiu Che-hsiieh 
(Come Studiare la Filosofia) e di Ta-chung Che-hsiieh (La Filosofia delle Masse); 
di Yeh Ch'ing (n. 1896), infine, marxista anch'egli, ma sempre in polemica 
con i marxisti del suo paese. 

Infine, deve essere citata per il suo rilievo teorico la polemica sul modo 
di produzione asiatico, anche se essa aveva un carattere in prima istanza 
storico e politico. Il dibattito che, come è noto, coinvolse tutto il movimento 
comunista e fu chiuso d'i imperio “da Stalin all’i inizio degli anni trenta, stimolò 
in Asia orientale un interesse assai vivo, che era ad un tempo politico e teorico. 
Si trattava infatti di verificare storicamente se fosse esistito un modo di pro- 
duzione proprio del continente asiatico e quali caratteri esso avesse, nel con- 
fronto soprattutto con la società antica e non quella feudale del mondo occi- 
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dentale. Presero cosi nuova lena, sulla base di una metodologia marxista, le 
riflessioni sul passato, anche lontano, della civiltà cinese e giapponese: sulla 
esistenza, ad esempio, della schiavitù nelle fasi più antiche di queste culture. 


IV. GLI ULTIMI DECENNI 


Il ruolo del marxismo nella cultura est-asiatica, già incisivo nei drammatici 
anni precedenti, assume nuova importanza dopo il secondo conflitto mondiale. 
In Cina (come d'altronde nel Vietnam e nella Corea settentrionale) esso diviene 
l'ideologia ufficiale dello Stato, il riferimento necessario quindi anche per la 
speculazione filosofica. In Giappone, come vedremo, esso ispira un settore 
estremamente vasto e significativo della intellettualità, nonché gran parte 
dell'opposizione politica. 

Per quanto riguarda la Cina, non mancano filosofi che si muovono entro 
orizzonti diversi, a Taiwan, a Hongkong, nelle università statunitensi o europee; 
cosf come non mancano contributi filologicamente significativi alla storia del 
pensiero tradizionale. Entro gli attuali confini, invece, abbiamo soprattutto 
testimonianze di pensatori che hanno negli anni immediatamente prima o 
immediatamente dopo il conflitto, abbandonato in tutto o in parte le posi- 
zioni precedenti per avvicinarsi al marxismo. È questo il caso, ad esempio 
di Chang Tung-sun (n. 1886), in origine uno dei maggiori esponenti 
del pensiero di origine tedesca e autore, nel lontano 1924, di K'e-hsiieh yi 
Che-hsiieh (Scienza e Filosofia). La sua evoluzione è avvenuta in modo molto 
graduale: partito da un interesse quasi esclusivo per il problema della cono- 
scenza e da un fondamentale influsso kantiano, egli è venuto in contatto con- 
temporaneamente, dopo la prima guerra mondiale, con la sociologia e con il 
pensiero marxiano. Questo lo ha staccato dalle sue precedenti impostazioni, 
definite ormai come metafisiche, e lo ha avviato verso il socialismo marxista 
visto come la via verso la democrazia e la libertà assoluta. 

Più complesso e storicamente significativo appare comunque il caso di 
Fung Yu-lan (n. 1895) che da quasi cinquant'anni occupa un posto senza 
rivali nell’organizzazione accademica della filosofia cinese. Autore agli inizi 
degli anni trenta di una Storia della filosofia cinese a lungo insuperata e tra- 
dotta in inglese da Derk Bodde, Fung Yu-lan riprese pochi anni più tardi, 
in chiave moderna e progressista, il pensiero neo-confuciano con Hsin Li 
Hsiieh (La Nuova Scuola del Li), che è del 1939. 

Pit tardi Fung Yu-lan aderî al marxismo, dichiarando che questo afferma, 
con termini e metodo scientifici, ciò che il neo-confucianesimo affermava in 
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termini mitici e metafisici. Tuttavia, anche nel nuovo alveo il suo pensiero 
non conobbe pace e fu spesso attaccato da chi vi riscontrava residui di men- 
talità borghese o di attaccamento al filosofare tradizionale. Agli attacchi, che 
riguardavano tanto il suo lavoro teoretico quanto quello di storico della 
filosofia cinese, e che furono particolarmente duri dopo la metà degli anni 
sessanta In seguito alla rivoluzione culturale, Fung Yu-lan ha risposto sinora 
in termini sostanzialmente autocnitici, adeguando progressivamente non solo 
il suo pensiero, ma anche la pratica dell’insegnamento alla linea del partito. 

AI di là di tutti i professori di filosofia, l'orizzonte filosofico cinese è co- 
munque dominato dalla figura e dall'opera dell'uomo che è stato l'artefice del 
nuovo regime, al quale, nella valutazione del mondo cinese contemporaneo, 
vanno ascritti non soltanto meriti di conduzione politica e strategica, ma anche 
di elaborazione teorica ; tanto che il regime si definisce non solo come marxismo- 
leninismo, ma anche in riferimento al pensiero di Mao Tse-tung (n. 1892). 

In effetti, è proprio con uno scritto del futuro presidente, il celebre Rap- 
porto di una Indagine sul Movimento Contadino dello Hunan che, nel 1927 (ossia al 
momento del maggior successo per il Kuomintang) si realizza quella svolta 
nella strategia del comunismo cinese che ventidue anni più tardi avrebbe con- 
dotto alla vittoria. In Mao Tse-tung non è facile (e la cosa d'altronde avrebbe 
poco senso) distinguere il pensatore dal politico e l'elaboratore più o meno 
originale di temi della filosofia marxista dall'autore di opere storico-politiche. 
Già l'opera sopra indicata, ad esempio, ha una prospettiva e una importanza 
culturale assai maggiore di quanto non suggerisca a prima vista il titolo, 
perché sottolinea l'esigenza che il movimento comunista cinese faccia leva sul 
mondo agricolo e contadino molto più di quanto i dirigenti del partito in 
quegli anni erano disposti a fare, sulla base dei suggerimenti che giungevano 
dalle centrali del Comintern. 

L'importanza del mondo contadino, data anche l'estrema esiguità del 
movimento operaio cinese di quegli anni, può essere forse visto come il sem- 
plice risultato di una analisi anche rapida, ma realistica della situazione cinese ; 
l'averla colta testimonia tuttavia quello che resta indubbiamente uno dei 
meriti maggiori di Mao: l'aver saputo trovare il punto di sutura tra una dot- 
trina rivoluzionaria di importazione e il mondo cinese. In Mao, attento co- 
noscitore della storia del suo paese e di quel filone di cultura popolare che è 
costituito soprattutto dalla letteratura romanzesca e da certi aspetti della tra- 
dizione taoista, il potenziale rivoluzionario della popolazione contadina 
era indubbiamente evocato anche dal fatto che, attraverso un arco bimille- 
nario, quasi ogni ricambio dinastico ha fatto leva su una sommossa contadina. 

D'altronde, anche nelle opere di più diretto rilievo teoretico non è dif- 
ficile sentire l'eco di certi modi tradizionali di impostare il problema. Pensiamo 
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a questo riguardo soprattutto ai due scritti Sulla Pratica e Sulla Contraddizione, 
entrambi del 1937, e al più tardo Delle Contraddizioni tra il Popolo, che è del 
1957. Il primo prende lo spunto dalle polemiche esistenti nell'URSS per porre 
il problema dei rapporti tra conoscenza e pratica in una formulazione marxi- 
sticamente corretta; resta il fatto che il problema dei rapporti tra conoscenza 
e pratica è anche uno dei più insistiti nel pensiero cinese tradizionale e che il 
sottotitolo di Sulla Pratica (che suona: Relazione tra Conoscenza e Pratica) ri- 
prende, quasi ideogramma per ideogramma, il celebre insegnamento di Wang 
Yang-ming che abbiamo già visto; anche se deve essere sottolineato il fatto 
che quest'ultimo filosofo, nel quale molti cinesi e giapponesi dell'ultimo 
secolo hanno visto elementi recuperabili in un contesto modernizzante, è 
del tutto assente nei riferimenti al passato che figurano nelle opere di Mao. 

Gli altri due scritti, che riassumono una visione del mondo come totalità 
composta da infinite contraddizioni, sembra rivelare anch'essa una duplicità 
di influssi. La contraddizione è implicita in qualunque concezione dialettica 
della realtà; e il pensiero cinese, dalla scuola dei naturalisti al tacismo antico, 
a certe correnti buddhiste, era ricco di visioni dialettiche. Da queste Mao 
può aver preso ispirazione nel sottolineare particolarmente (rispetto a certe 
contemporanee impostazioni sovietiche) come una contraddizione sia presente 
in ogni singolo aspetto della realtà con la sola differenza che alcune contrad- 
dizioni sono per loro natura antagonistiche, mentre altre possono diventarlo 
se non sono opportunamente trattate. Dove invece Mao si allontana decisa- 
mente da ogni possibile ispirazione cinese è nel sottolineare l'esistenza in ogni 
contraddizione di un aspetto principale, o nuovo, o progressista, nel senso 
del quale corre la storia. Ciò non può venirgli, ovviamente, che dalla tradi- 
zione hegeliano-marxista, perché il carattere dinamico della storia manca del 
tutto nelle antiche scuole naturaliste e taoiste e, se pur è presente in quelle 
buddhiste, lo è in un senso completamente diverso. 

A conferma della stretta relazione esistente in Cina (come d'altronde negli 
altri paesi comunisti) tra filosofia e realtà politica, si deve concludere con il 
ricordare la polemica sviluppatasi nel 1973 e nel 1974 contro Confucio. 
In essa la figura e l'influenza di Confucio erano affiancati, nella loro valutazione 
negativa, a quelle dell'ex-ministro della Difesa e delfino di Mao, Lin Piao. 
In questo accostamento, la figura centrale del dibattito era probabilinente 
quest'ultima. Ma non si deve dimenticare che la dura critica a Confucio si è 
in realtà inserita in una polemica storico-ideologica molto ampia. In questo 
contesto Confucio è visto come il difensore di una società schiavistica in de- 
clino ; in contrapposizione ideale con la scuola legalista, della quale è rivendi- 
cato il carattere progressista perché teorizzazione della nascente società feudale. 
Come si vede si tratta di una tematica almeno in parte connessa colle discus- 
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sioni sul modo di produzione asiatico iniziatesi circa mezzo secolo fa e per 
la quale i cinesi riprendono oggi l'atteggiamento negativo assunto allora dalla 
dirigenza sovietica. 

In Giappone, la situazione è, almeno nei suoi aspetti istituzionali, più 
simile a quella dei paesi occidentali. È necessario tener presente, tuttavia, 
che 1 dipartimenti e le cattedre di filosofia sono dedicate nella maggior parté 
dei casi allo studio di discipline di origine occidentale, mentre le tradizioni 
orientali trovano spazio (ampio spazio, anche in termini di frequenza stu- 
dentesca) nell'ambito degli studi di filosofia indiana e del buddhismo, o di 
filosofia cinese. Come si è detto, anche nel Giappone postbellico molto forte 
è la presenza marxista che ha i suoi maggiori punti di riferimento nell’uni- 
versità (ex-imperiale) di Tokyo, nella casa editrice Iwanami, nella rivista 
Shisò (Pensiero). Come sempre molto aperto alla influenze esterne, il Giappone 
conosce un marxismo che tien conto di molte diverse interpretazioni dottrinali 
e nazionali: dei pensatori francesi, tedeschi, inglesi, italiani (notevole è la 
conoscenza e la popolarità di Gramsci), sovietici (esiste una rivista che tra- 
duce regolarmente 1 migliori articoli di Voprosy Filosofit). 

Di fianco a uomini la cui biografia intellettuale è tutta legata al marxismo, 
esistono non poche figure di primo piano il cui pensiero ha subito una evolu- 
zione soltanto negli anni post-bellici; è il caso di Yanagida Kenjurò (n. 1883) 
o di Ide Tadashi (n. 1882), passato attraverso l'esperienza cristiana: come 
è avvenuto d'altronde, durante l’ultimo secolo per non pochi pensatori ap- 
prodati al socialismo partendo da uno spiccato interesse religioso. 

Frattanto a Kyoto, quella che era stata la scuola di Nishida e di Tanabe 
spostava il proprio interesse sull'esistenzialismo. Si trattava di un esistenzia- 
lismo soprattutto di matrice tedesca e con un accentuato interesse per la pro- 
blematica religiosa e per il nichilismo, come appare dall'opera di Kosaka 
Masaaki (1900-69) e di Nishitani Keiji (n. 1900); tuttavia non manca l'in- 
fluenza di Gabriel Marcel nel ristretto, ma vivace mondo cristiano e quella, 
amplissima, di Sartre anche al di fuori di un ambiente strettamente filosofico. 

Questi cenni riguardano solamente i due maggiori fenomeni collettivi nel 
campo della filosofia contemporanea, ossia il marxismo e l’esistenzialismo della 
scuola di Ky6to. Ma è inutile aggiungere che il panorama delle scienze filoso- 
fiche non è affatto più limitato che nei nostri paesi. Si dovrebbe quindi dare 
testimonianza dell'interesse relativamente nuovo per la filosofia analitica come di 
quello perdurante per la filosofia della storia e della religione o per l'estetica. 

Allo stesso tempo si può dire che non manca di vivacità il mondo tradi- 
zionale; non tanto per quanto riguarda lo Shintò anche sul piano intellettuale 
travolto dalle vicende belliche, ma nell'ambito del buddhismo. Basti ricor- 
dare Suzuki Teitarò (1870-1966) il cui nome è legato soprattutto ad una 
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interpretazione spiccatamente mistica e irrazionalista dello Zen della setta 
Rinzai, nonché alla fortuna in Occidente di diversi aspetti della cultura cinese 
e giapponese. 

Altri pensatori, più indirettamente influenzati dal buddhismo, hanno svi- 
luppato di fianco a importanti studi storici, ricerche di carattere comparativo. 
Queste ultime continuano una antica tradizione di apertura verso forme di 
pensiero diverse dalle proprie tipica del mondo est-asiatico nei suoi momenti 
migliori; nonché il continuo confronto tra Oriente e Occidente che abbiamo 
visto testimoniato con grande insistenza lungo tutto il periodo Meiji e 1 
decenni successivi. Naturalmente, ora, l'esigenza che sta alla base di questo 
tipo di ricerche non ha più l'urgenza esistenziale del secolo scorso; ma muove 
dalla necessità, più distaccata e consapevole, di una riflessione sull'esperienza 
filosofica che tenga il conto più ampio possibile di tutte le forme storica- 
mente date. 

Tra questi autori è Kawata Kumatar6 (n. 1899), che ha scritto tra 
l'altro Bukky6 to Tetsugaku (Buddhismo e Filosofia) e soprattutto Nakamura 
Hajime (n. 1912), tra le massime autorità dell'indianistica giapponese, ma 
autore anche di Hikaku Shisò-ron (Saggio di Pensiero Comparato) e di Toyòjin 
no Shi Hohò (Modi di Pensare degli Orientali). 
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Nel presente volume le trascrizioni seguono i sistemi Wade-Giles e Hepburn con poche 
eccezioni (riguardanti, per esempio, i nomi geografici) per le quali si è seguita una differente 
e più diffusa grafia. Per sottolineare la differenza tra nomi di autori e nomi di opere (che in 
non pochi esempi del pensiero cinese classico si identificano), nel secondo caso (a differenza 
del primo) si è ricorso a un trattino di congiunzione tra le diverse parti del nome: per cui 
Hsiin Tzu indica l'autore e Hsiin-tzu l'opera. A proposito delle persone è altresì da tener 
presente che il riferimento negli elenchi è sempre al nome completo anche quando nel testo, 
per rapidità di esposizione, esso è citato in modo parziale; e che, nella complessa onoma- 
stica degli est-asiatici, ci si è attenuti sempre a una sola voce, quella che sembrava più diffusa 
nella pubblicistica in lingue occidentali. ] nomi di persona sono inoltre dati secondo la tra- 
dizione locale, posponendo cioè il nome personale a quello di famiglia. 

Gli elenchi che seguono non sono un indice analitico completo, ma uno strumento di lavoro 
mirante in concreto a un duplice scopo. Il primo è quello di facilitare l'eventuale recupero 
dei nomi negli originali o in opere che utilizzino un diverso sistema di trascrizione. Il secondo 
è quello di ovviare alle ambiguità implicite nel fatto che molti termini, soprattutto cinesi, 
figurano uguali nella trascrizione latina pur avendo grafia e significato diversi nell'originale. 
Il primo elenco comprende i nomi dei filosofi e di alcune persone che hanno svolto funzioni 
rilevanti rispetto allo sviluppo della storia del pensiero. Sono esclusi altri nomi, ad esempio 
quelli dei sovrani o di altri personaggi storici casualmente citati. Il secondo elenco comprende 
i titoli delle opere; non si tratta tuttavia in alcun modo di una bibliografia con pretese di 
completezza, ma di una tavola delle opere citata nel testo. Il terzo elenco è dedicato ai con- 
cetti di contenuto filosofico e, inoltre, ai nomi delle scuole, delle sètte religiose, dei perso- 
naggi mitico-leggendari, nonché ad alcune espressioni che figurano nel testo in citazione 
originale. L'ordine degli elenchi non ha alcuna pretesa di correttezza filologica, ma si pro- 
pone soltanto di essere rapidamente leggibile anche per chi non sia specificamente un orien- 
talista; così ad esempio, i termini cinesi inizianti con hs non sono situati dopo tutti gli altri 
termini inizianti per h, ma nel loro contesto, tra ho e hu. Inoltre, sia gli apostrofi indicanti 
l'aspirazione di determinate consonanti, sia i trattini di congiunzione sono ignorati ai fini 
dell'ordine alfabetico. 

I più vivi ringraziamenti vanno alla Signora Ichihara Yasuko per la sua preziosa colla- 
borazione grafica alla stesura di questi elenchi. 
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Parte Prima 


L'EVO ANTICO 


CarrroLo I 


IL MITO PRIMITIVO E GLI ALBORI DI UNA COSCIENZA RAZIONALE 


La nota che chiude questo Capitolo ha una struttura diversa da quelle successive perché 
raccoglie l'indicazione di alcune opere sugli aspetti non filosofici della civiltà cinese. Per gli 
aspetti non filosofici della Corea, del Giappone e del Vietnam, si veda la nota al Capitolo VI. 

Dal momento che solo la storia del pensiero costituisce l'oggetto del presente lavoro, 
sarà sufficiente indicare, per gli altri settori, alcune opere di carattere generale in cui si possa 
trovare una trattazione abbastanza completa di quei settori che hanno un riferimento solo 
indiretto alla filosofia: letteratura, religione ecc. i 

Per tutti questi molteplici aspetti molto utile appare la consultazione di Le Civiltà del- 
l'Oriente, dir. da G. Tucci, Roma, 4 voll., 1956, 1957, 1959, 1962, che riassume 1 vari 
aspetti delle culture asiatiche, in una trattazione sintetica, ma precisa, dovuta ai massimi 
specialisti italiani e stranieri. In esso gli articoli che interessano direttamente la Cina antica 
sono: vol. I, Storia: L. PEtECH, Asta Centrale, p. 291 sgg.; L. PETECH, Cina (con Tibet e Man- 
ciuria), p. 963 sgg. Vol. II, Letteratura: P. DemiéwiLe, Letteratura cinese, p. 863 sgg. Vol. III, 
Religioni, Filosofia, Scienze: L. LancioTTI, Religioni della Cina, p. 935 sgg.; H. Creget, Filo- 
sofia cinese, p. 973 sgg.; P. RatcHNEvsKv, Diritto e Dottrine politiche tradizionali della Cina, 
p. 1013 sgg.; M. Muccioti, Scienze della Cina, p. 1035 sgg. Vol. IV, Arte: EussEEFF, 
GiucanIino, SuLLivan, Arte cinese. L'opera è inoltre utile per eventuali riferimenti ad 
aree che subiranno influenza cinese (Giappone, Corea, ecc.) o per dei raffronti con l'espe- 
rienza indiana. 

Tra le trattazioni storiche di carattere generale si può fare utilmente riferimento a: H. 
Maspero, La Chine antique, Paris, 1927; M. GranET, La Covilisation Chinosse, Paris, 1929 
(quest'opera si ricollega idealmente ad altre due dello stesso autore, sulla religione e sul pen- 
siero dei cinesi, che verranno citate più avanti), trad. it., La Civiltà Cinese Antica, Torino, 
Einaudi, 1953; K. LatouretTE, The Chinese, their history and culture, New York, 1934; 
C. P. FrrzeeraLp, China. A Short Cultural History, London, 1935, trad. it., La Civiltà Cinese, 
Torino, Einaudi, 1974; R. Grousser, Histosre de la Chine, Paris, 1941; W. EBERHARD, 
Chinas Geschichte, Bern, 1948; O. FRANKE, Geschichte des chinesisches Reiches, 5 voll., Berlin, 
1930-1952; G. BerruccioLI, Cina, in Storia Universale, dir. da E. PonTIERI, Milano, Vallardi, 
1963, vol. VIII, parte II, p. 79 sgg.; P. CorrapinI, La Cina, Torino, UTET, 1969; H. 
FRANKE, R. TrauzettEL, Das Chinesisches Kasserreich, Frankfurt am Main, 1968, trad. it., 
L'impero cinese, Milano, Feltrinelli, 1969; infine, per la Cina come per il Giappone e la Corea, 
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va sottolineata l'utilità di E. O. ReiscHauer, J. K. FarrBANK, A. Craig, East Asia, 2 vol., 
Boston, 1958, 1960, trad. it., Storia dell'Asia orientale, Torino, Einaudi, 1974. 

Pit in particolare, sulle origini della Cina e della dinastia Chou,:si veda: C. W. BisHop, 
Origin of Far Eastern Civilization, Washington, 1952, e H. G. CreeL, The birth of China, 
Londra, 1936, particolarmente utile in vista anche dell'interesse dell'autore per il pensiero 
cinese e per la figura di Confucio. 

Tra le fonti storiografiche, sarà sufficiente ricordarne una, che contiene buona parte 
delle indicazioni in nostro possesso sui pensatori e sulla loro vita: il Shik Chi di Ssu-ma CHEN, 
di cui esistono numerose traduzioni parziali in lingue europee: E. CHAVANNES, Les Mémoires 
Historiques de Se-ma Ts'ien, 5 voll., Paris, 1895-1905; A. PFIZMAIER, in una numerosa serie 
di articoli apparsa in '’ Denkshriften d. k. Ak. d. Wissenschaften” Wien, 1857-1859, 
e "Sitzungsberichte d. k. Ak. d. Wiessenschaften", Wien, 1858-1863. 

Come si è visto, 1 legami tra filosofia e religione sono praticamente inscindibili nei primi 
secoli della storia cinese e i rapporti tra il sacro ed il razionale sono chiariti assai bene dal 
LanciOTTI nell'articolo già citato di Civiltà dell'Oriente; tra le trattazioni di carattere generale 
si possono vedere: M. GraneT, La Religion des Chinois, Paris, 1921, trad. it., La religione dei 
cinesi, Milano, Adelphi, 1973; W. E. SoorHiti, The three religions of China, Oxford, 1929; 
G. Vacca, La religione dei Cinesi, in Storia delle religioni, dir. da P. TaccHIi VENTURI, Torino, 
1939; G. Tucci, Asia Religiosa, Roma, 1946; H. Maspero, Les Religions chinoises, in Mé- 
langes posthumes sur les Réligions et l' Histoire de la Chine, Paris, 41950; E. Erxes, Credenze reli- 
giose della Cina antica, Roma, ISMEO, 1958; Hu Sua, Religion and Philosophy in Chinese History, 
in Symposium on Chinese Culture, Shanghai, 1931. 

In alcune di queste opere si può trovare un contributo alla definizione di ciò che è speci» 
ficatamente filosofico in Asia orientale. Altre indicazioni in questo senso emergono da volumi 
e studi dedicati alla problematica della filosofia comparata, quali: P. Masson-Ourset., La 
Philosophie Comparée, Paris, Alcan, 1923; Kwee Swan Liar, Methodology of Comparative Phi- 
losophy, Leiden, 1953; S. Tsupa, What is Oriental Culture, trad. ingl., Tokyo, 1955; H. Na- 
KAMURA, Toyòjin no Shti Hobò (Mod: di pensare degli Orientali), 2 voll., Tokyo, 1958; H. Naxa- 
Mura, Hikaku shiso ron (Discorso sul pensiero comparato), Tokyo, Iwanami, 1960; P. BeonIo- 
Brocchieri, Problems of Philosophical Historiography: Validity and Limits of a Comparative Philo- 
sophy, in '* East and West "", Roma, vol. II, N. 1, 1960; e, infine, K. KAWATA, Bukkyò to Tetsu- 
gaku, Tokyo, 1957, che pur interessandosi specificamente solo dei rapporti tra filosofia e 
buddhismo, pone implicitamente il problema dei rapporti reciproci tra le diverse discipline 
che, in India, Cina ed Europa, vengono oggi chiamate '' filosofiche ''. 

Di particolare interesse, per capire molti aspetti del pensiero cinese antico, sono 1 rife- 
rimenti alla struttura linguistica e al processo di formazione del patrimonio lessicale e ideo- 
logico della lingua. Soprattutto quest'ultimo è di aiuto allo studioso del pensiero, perché 
se si può percorrere a ritroso il cammino dall'ideogramma al pittogramma si hanno delle 
indicazioni importanti sul primitivo significato del termine. Altrettanto importanti sono 
a volte le etimologie costruite a posteriori dagli autori cinesi su determinati ideogrammi, 
le quali, insignificanti dal punto di vista storico, ‘illuminano efficacemente il pensiero di co- 
loro che hanno elaborato l'etimologia stessa: tipico il caso dell’ideogramma di Wang (So- 
vrano), nel quale si è voluto vedere il simbolo della funzione del Sovrano stesso (il tratto 
verticale), che unisce tra di loro Cielo, Uomo e Terra (i tre tratti orizzontali). 

Sulla struttura della lingua cinese si veda: B. KarLGREN, Sound and Symbol in Chinese, 
Oxford, 1923; B. KarLGREN, Philology and Ancient China, Oslo, 1926; R. A. D. Forrest, 
The Chinese Language, London, 1948; W. A. C. H. Dosson, Early Archatc Chinese. A De- 
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scriptive Grammar, Toronto, 1962; W. A. C. H. Dosson, Late Archaic Chinese. A Grammatical 
Study, Toronto, 1959; W. A. C. H. Dosson, Late Han Chinese. A Study of the Archaic Han 
Script, Toronto, 1964. 

Per i riferimenti alla struttura originale degli ideogrammi, sono particolarmente utili: 
B. KARLGREN, Grammata Serica; Script and Phonetics in Chinese and Sino-Japanese, in '’ Bulletin 
of Museum of Far Eastern Antiquities '’, 1940, XII, 1; G. HaLoun, Chinese Script, in'" World 
Review ", 1942, IX; L. Wieger, Chinois Ecrit, Tientsin, 1929; L. C. Hopkins, Pictographic 
Reconnasssances, in ”' Journal of the Royal Asiatic Society '’, 1916-28; L. C. Hopkins, Archaic 
Chinese Characters, in "' Journal of the Royal Asiatic Society ’’, 1937, I e II. 

Prima di dare una indicazione sulle opere di carattere generale sulla storia del pensiero, 
sarà opportuno fare una breve citazione alle opere classiche più antiche in cui si possono 
trovare riferimenti al pensiero preconfuciano o che vengono citate indifferentemente nelle 
diverse Parti, e in particolare ai Cinque Classici. E appena necessario ripetere che tali opere 
non risalgono, o non risalgono compiutamente, ad un'epoca tanto antica e che quindi la 
loro citazione in questa prima parte non è dovuta a ragioni strettamente cronologiche. Su 
questi testi la critica moderna ha esercitato la sua opera appunto nel tentativo di determi- 
nare la datazione delle singole parti. Tra le più importanti, che val pena citare, sono: 

Il Libro delle Odi (Shih Ching), risalente probabilmente al periodo tra il IX e il V sec. a. C. 
Esso è stato tradotto da |. Lecce, The Chinese Classics, vol. IV, Pr. 1, 2, London, 1871; 
B. KarLGREN, The Book of Odes; Chinese Text, Transcription and Translation, Stockholm, 1950; 
A. Watey, The Book of Songs, London, 1937. 

Il Libro degli Annali (Shu Ching), le cui varie parti risalgono a periodi diversi a comin- 
ciare dal X sec. fino a tempi post-confuciani, tradotto da |. LegGE, The Chinese Classics, cit., 
vol. III, Par. 1, 2, London, 1865; B. KarLGREN, The Book of Documents, in '' Bulletin of the 
Museum of F. E. Antiq."', Stockholm, 1950, XXII. 

Il Libro dei Riti (Li Chi), più tardo dei precedenti perché risale al periodo di tempo che 
intercorre tra la vita di Confucio e il I sec. della dinastia Han, è stato tradotto ancora da |. 
Lecce, The Texts of Confucianism, Pr. 3, The "' Li Chi"', 2 voll., Oxford, 1885. 

Assieme possono essere considerati gli Annali '' Primavera e Autunno" (Ch'un Ch'iu), 
cronaca dello stato di Lu tra gli anni 722 e 481 a. C. e il Commento (all'opera precedente) 
di Tso (Tso Chuan), che è però un'opera di notevole ampiezza e significato, e sostanzialmente 
indipendente dalla prima. Esse figurano comunque assieme nelle traduzioni di J. LEGGE, 
The Chinese Classics., cit., vol. V, London, 1872; F. S. Couvreur, Tch'ouen Ts'i0u et Tso 
Tchouan; Text Chinois avec traduction francaise, Paris, Belles Lettres, 1951. La datazione e il 
significato dello Tso Chuan sono stati visti da H. Maspero, La composition et la date du Tso 
Chuan, in '' Mélanges Chinois et Bouddhiques, 1931, 1; e da B. KarLGREN, On the Authen- 
ticsty and Nature of the Tso Chuan, in" Goeteborgs Hogskolas Arskrift '’, 1923, XXXII. 

Ma, di tutta questa molteplice letteratura, l'opera di gran lunga più rilevante dal punto 
di vista della storia del pensiero {tanto che può quasi essere considerata l'archetipo delle 
opere sapienziali cinesi) è il Libro delle Mutazioni (Ys Ching), terminato nei primi decenni della 
dinastia Han, e che presenta vari problemi sia quando si tenti di datarne le varie parti, sia 
quando si voglia risolvere il complesso numero di questioni attorno al significato delle parti 
più antiche e alle origini dei Kua. 

Il Libro delle Mutazioni è stato tradotto più volte, in particolare da J. LEGGE, Texts 
of Confucianism, Pr. 2, The" Yi Ching "', Oxford, 1899; da C. De Hartez, Le Yi King, Texte 
primitif Rétabli, Traduit et Commenté, Bruxelles, 1889; e da R. WiLHELM, I Ging; das Buch 
der Wandlungen, 2 voll., Jena, 1924; su questa traduzione è stata condotta una versione 
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inglese di G. F. Bames, The I Ching or Book of Changes, London, 1951, con una introduzione 
di C. G. JunG, curioso ed interessante saggio sul classico cinese del grande psicanalista sviz- 
zero. Quella del Wilhelm, considerata ormai la traduzione classica dell’! Ching. costituisce 
un'opera molto buona (e lo stesso si può dire dell'edizione inglese); peccato che entrambe 
siano disposte in maniera infelice sia nella divisione delle parti, che nella disposizione tipo- 
grafica cosicché esse costituiscono, secondo il caustico commento del Needham, unfortunately 
a sinological maze, and belong to the Departement of Utter Confusion. Sull'importanza dell'opera 
nello svolgimento del pensiero successivo testimonia l'imponente serie di commenti e di 
elaborazioni (per la maggior parte diventati a loro volta quasi dei classici), accumulatisi nei 
secoli successivi fino ad un'epoca relativamente recente. 

Merita infine di essere citata un'ultima opera, il Kuan-tzu, opera che porta il nome di 
uno statista pre-confuciano e che è, almeno in parte, di compilazione molto più tarda. Il Kuan- 
tzu, che risente evidentemente di influenze da una parte legaliste e dall'altra taoiste (tanto 
che viene assegnata ora all'una ora all'altra scuola, ma che è probabilmente un'opera di com- 
pilazione composita) contiene tuttavia alcuni elementi che risalgono ad un'epoca molto 
antica. Su quest'opera (parzialmente tradotta da G. HaLoun in '’ Monumenta Serica ”', 
1938, e in’ Asia Major ””, 1951, 2) si può vedere, anche se invecchiatissimo, G. Von Der 
GABELENTZ, Verberestendes zur Kritik des Kuan-Tsi, in" Sitzungsber. der k. Preuss. Ak. der 
Wissenschaft '', 1892, 10. 

Possiamo ora citare brevemente alcune delle più utili opere generali sulla storia del 
pensiero cinese: 

Hu SHia, Chung-kuo Che-hsiieh Shih Ta-kang (Linee della Storia della Filosofia Cinese), Shan- 
ghai, 1919, interessante anche per la personalità teoretica dell'autore, una delle figure di 
maggior rilievo della Cina contemporanea e in certo modo l'iniziatore dello studio della 
filosofia cinese su basi critiche europee, influenzate dal pragmatismo americano; Chia FENG- 
cHEN, Chung-kuo Li-hsiieh Shth (Storia della filosofia cinese), Shanghai, 1936: sigruficativo l’uso, 
per indicare il concetto di '’ filosofia '’, del termine neo-confuciano di Li-hsiieh; Hou WarLu, 
Chung-kuo Ku-tai Ssu-hsiang-hsiieh Shuo Shih (Riflessioni storiche sull'antico pensiero cinese), Chung- 
king, 1944: importante per la interpretazione marxista dei pensatori tradizionali, che com- 
porta il rovesciamento di molte valutazioni e di molti giudizi; una idea, anche se estremamente 
riassuntiva di questa impostazione, si può avere anche attraverso Hou WarLu, A Short 
History of Chinese Philosophy, Peking, Foreign Languages Press, 1959; e ancor più sigmifica- 
tivo perché ha offerto la base storiografica alle recentissime polemiche contro Confucio e a 
favore dei legalisti e di Hsiin-tzu, è il volume di YanG Junc-kuo (e altri), Chien-ming Chung- 
kuo che-hsieh Shih, Pechino, 1973; Fun Yu-Lan, Chung-kuo Che-ksieh Shih, 2 voll., Shanghai, 
1931, 1934 (tr. inglese di D. Boppe, History of Chsnese Philosophy, 2 voll., 1953), costituisce 
in certo modo il testo classico, tra quelli in lingua occidentale; è di grande utilità, nonostante 
sia oggi superata per qualche verso, anche per la ricchissima citazione di brani degli autori. 
Tra le opere originariamente concepite in lingua occidentale: P. Carus, Chinese Thought, 
Chicago, 1907; H. G. CreeL, Chnese Thought from Confuctus to Mao Tse-Tung, Chicago, 
1953 (ora anche in italiano), opera interessante anche se l'eccessivo interesse dell'autore 
per Confucio determina spesso un giudizio troppo negativo sugli altri pensatori; A. FORKE, 
Die Gedankenwelt des Chinesischen Kulturkreises, Miinchen, Berlin, 1927; A. FoRrkE, Geschichte 
d. alten chinesischen Philosophie, Hamburg, 1927 (seguito da due volumi, del 1934 e 1938, 
sul pensiero dei periodi successivi), che costituisce una delle opere europee più importanti. 
Si ricollega alle due opere già citate dello stesso autore, il volume di M. GRANET, La Pensée 
chinotse, Paris, 1924, trad. it., Il pensiero cinese, Milano, Adelphi, 1971, che non costituisce 
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però una trattazione su base storico cronologica, ma sistematica. La stessa cosa può essere 
detta, in parte, di |. ]. De Groot, Utversismus, Berlin, 1918. È anche autore di una storia 
completa della filosofia cinese E. ZENKER, Geschichte d. Chinesischen Philosophie, 2 voll., Rei- 
chenberg 1927, di grande interesse, nonostante gli appunti, in parte giustificati, mossigli 
da molti studiosi, tra cui il Forke. Una recente opera italiana di impostazione critica è di P. 
Fiuippani Ronconi, Storia del pensiero cinese, Torino, Boringhieri, 1964; si veda anche: I. 
VeccHioTTI, Che cos'è la filosofia cinese, Roma, Ubaldini, 1933; una interessante raccolta di 
saggi è, infine, CH. A. Moore (a cura di), The Chinese Mind, Honolulu, Hawaii, 1967. 

Tra le storie del pensiero cinese, limitate al periodo classico, vanno citati: G. Tucci, 
Storia della Filosofia cinese antica, Bologna, Zanichelli, 1922; D. T. Suzuki, A brief History 
of early Chinese Philosophy, London, 1914; E. R. Hucues, Chinese Philosophy in classical times, 
London, 1942. Copre, grosso modo, la stessa estensione di tempo, anche: LIANG CH'I-CH'A0, 
History of Chinese Political Thought, trad. inglese di L. T. CHEN, New York, 1930, di grande 
interesse, anche se l'impegno culturale diretto dell'autore qualche volta incide sull’obiet- 
tività dell'esposizione. Anche per la loro facile reperibilità, vanno citati la traduzione ita- 
liana di una più breve opera storica del Func Yu-LAN, Storia della Filosofia Cinese, Milano, 
1975, e Chow Yix Chino, La Filosofia Cinese, Milano, 1958, interessante per il punto di 
vista cattolico sulla assimilazione del concetto di T'ien e quello occidentale di Dio; CH'u 
Cha, W. Chai, ZI pensiero cinese, Milano, Comumtà, 1963. Infine, per i soli aspetti pre-con- 
fuciani del pensiero, vi è: E. J. Erre, Chinese Philosophy before Confucius, in '' China Review "', 
1878, VII, 388. 

Per i riferimenti alla Scienza basterà indicare: G. SARTON, Introduction to the History of 
Science, 3 voll., Washington, 1931-1947; e J. NEEDHAM, Science and Civilisation in China, 
Cambridge, 1954-1959 di cui sono finora apparsi alcuni volumi dei sette previsti, opera di 
estrema importanza, di cui il vol. II, dedicato alla storia della filosofia nei suoi rapporti con 
la scienza, presenta una ricchezza inesauribile di riflessioni nuove e stimolanti. 

Tra le bibliografie, di carattere generale, ricordiamo: H. Corpier, Bibliotheca Sinica, 
Paris, 1904-1907, 1922-1924; Yian Tunc-L1, China in Western Literature, New Haven, 
Conn., Yale Univ., 1958, che idealmente continua l'opera precedente; e come introduzione 
alla bibliografia delle fonti, KanG Woo, Histoire de la bibliographie chinoise, Paris, 1938; inoltre: 
Y. Hervouer, Bibliographie des Travaux en Langues Occidentales sur Les Song parus de 1946 à 
1965, Bordeaux, SOBODI, 1969, importante soprattutto per il rilievo filosofico della di- 
nastia Sung; e, per la contemporanea filosofia cinese: CHAN Wino-rsir, Chinese Philosophy, 
1949-1963, An annotated Bibliography of Mailand China Publications, Honolulu, Hawati, 1967. 
Tra le antologie di testi filosofici cinesi, possono infine essere ricordati: WM. THEODORE DE 
Barv (a cura di), Sources of Chinese Tradition, 2 voll., New York-London, Columbia U.P., 
1960; Wape Basxkin (a cura di), Classics in Chinese Philosophy fron Mo Tzu to Mao Tse-tung, 
New York, Philosophical Library, 1972; Chan Wino-rsit, A source Book in chinese Philo- 
sophy. Princeton U.P., 1963. 
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I PRIMI MAESTRI: CONFUCIO E MO TI 


FONTI 


I Dialoghi di Confucio sono solitamente, come si è detto, editi assieme alle altre tre 
opere che formano i Quattro libri (Ssu Shu). In lingua cinese le loro edizioni sono innumere- 
voli, trattandosi di un Corpus che, per la sua diffusione, è paragonabile solo alla Bibbia nei 
nostri paesi. Le edizioni correnti sono solitamente quelle fissate dalla tradizione neo-confu- 
ciana e commentate da Chu Hsi. Anche nelle traduzioni in lingua europea i Quattro classici 
sono spesso presentati unitariamente. Tra le versioni più note ricordiamo: J. LEGGE, The 
Chinese Classics, 2 voll., Hongkong. London, 1891; S. Couvreur, Les Quattres Livres, Paris, 
Les Belles Lettres, nuova ed. 1949. Tra le versioni limitate ai Dialoghi, assai buone quella 
italiana di A. CastELLANI, I Dialoghi di Confucio, Firenze, 1942; quella di L. A. LvaLL, The 
Sayings of Confucius, London, 1935; di W. E. SoorHILL, The Analects of Confucius, Yokohama, 
1910; di A. Wacev, The Analects of Confucius, London, 1938, la prima che si sia staccata 
dalle edizioni canoniche dei neo-confuciani, nel tentativo di ricostruire la struttura ed il si- 
gruficato originario del testo e che contiene anche le conclusioni dell'autore sull'autenticità 
delle diverse parti. Una recentissima versione italiana dei Quattro Libri e della Pietà Filiale 
è quella di F. Tomassini, Testi Confuciani, introduzione di L. LancioTTI, Torino, UTET, 
1974. Inoltre: R. P. Kramers, K'ung Tzu Chia Yi, The school sayings of Confucius, Introduc- 
tion, translation of sections 1-10, with critical notes, Leiden, 1950. 

Il Mo-tzu, per quanto tradizionalmente considerato opera di Mo Ti, contiene, come 
si è detto, anche brani, che risalgono ai mohisti seriori. Una parte di esso, il Mo Ching (Canone 
mohista) è a volte considerato come un'opera a sé stante. Il Mo-tzu è stato tradotto da MEI 
Yr-pao, The Ethical and Political Works of Mo-tzu, London, 1929, che non comprende le parti 
logiche e gnoseologiche; A. Forke, Mo Ti des Sozialethikers und seiner Schiiler philoso- 
phische Werke, Berlin, 1922; B. Warson, Mo-tzu, Basic Writings, New York and London, 
1953; la History of Chinese Philosophy del FunG Yu-LAN, già citata, contiene tuttavia la 
traduzione di altri passi, o di passi riportati dal FoRKE, ma accettati a volte secondo 
un'altra lettura. 
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La prima traduzione e la prima interpretazione occidentali dei classici confuciani sono 
contenute in: P. IntorceTTA, CH. HerpTRICH, F. RouceMonT, PH. CoupLet, Confucius 
Sinarum Philosophus, Sive Scientia Sinensis, Paris, 1687, opera di grande importanza storica 
anche per la sua influenza sul pensiero europeo del XVIII secolo. Gli studi in cinese sono na- 
turalmente molto numerosi e condotti da prospettive assai diverse. Ricordiamo soltanto: 
Func Yu-Lan, K'ung Tzu tsai Chung-kuo Li shih chung chih Ti-wei (Il posto di Confucio, nella Storia 
cinese), in "' Yenchin Hsiieh pao ”', 1927, 2,233; Ku ChieH-kang, Ch'un Ch'iu Shih ti K'ung 
Tzu ho Han-tai ti K'ung Tzu (Il Confucio del Periodo Primavera e Autunno e il Confucio del Periodo 
Han), in" Ku Shih Pien”’, 1930, 2, 130; Mei Ssu-p'in, Ch'un Chiu Shsh tai ti Cheng chih 
ho K'ung Tzu ti Cheng-chih Ssu-hsiang (La polstica nel Periodo Primavera e Autunno e il pensiero 
polstico confuciano), in '* Ku Shih Pien"', 130, 2, 161; Yanc Junc-kuo, Kung Mo ti Ssu-hstang 
(Le idee di Confucio e di Mo Ti), Pechino, 1951. Nelle lingue europee vanno citati, tra glialtri: 
R. WicHELM, Confucius and Confucianism, tr. inglese, London, 1931: H. A. Gites, Confucia- 
nism and its Rivals, London, 1914; il recente contributo di maggior respiro è costituito da: 
H. G. CreeL, Confucius, the Man and the Myth, New York, 1949; dello stesso autore: Was 
Confucius agnostic?, in "' T'oung Pao "', 1935. H. H. Duss è autore, oltre che di vari articoli 
sulla vita di Confucio, di ' Nature '' in the teaching of Confucius, in "* Journal of the American 
Oriental Society, 1930. Sugli aspetti politici di Confucio si vedano: Hsu SHiH Lien, The 
Political Philosophy of Confuciamsm, London, 1932 e Wu Tse Lin, The Social Thought of Con- 
fucius, in '' Chinese Social and Political Science Review '’, 1927-1928. Alla vita ed all'opera 
di Confucio sono inoltre dedicati: R. WiLHELM, K'ung-tse, Leben und Werke, Stuttgart, 
1925; Chanc Ch'ivun, A Life of Confuctus, Taipei, 1954; Lu Wu-cHi, Confucius, His Life 
and Time, New York, 1955; L. LancioTTI, Che cosa ha veramente detto Confucio, Roma, Ubal- 
dini, 1968; P. Corrapini, Confucio e il confucianesimo, Cuneo, Ed. Esperienze, 1973. Si 
può anche utilmente tenere presente una serie di volumi i quali, contenendo saggi diversi 
su tutto l'arco della cultura cinese, illuminano, direttamente o indirettamente, una serie di 
aspetti del pensiero di Confucio e della sua fortuna. Essi sono: A. F. WRIGHT (a cura di), 
Studies in Chinese Thought, Chicago, 1953; J. K. FAIRBANK (a cura di), Chinese Thought and 
Institutions, Toronto, 1957; A. F. WRIGHT (a cura di), The Confucian Persuasion, Standford, 
Cal., 1960; A. F. WriHT, D. TwrrcHETT (a cura di), Confucian Personalities, Standford, 
Cal., 1962; D. S. Nivison, A. F. WricHT (a cura di), Confucianism in Action, Standford, 
Cal., 1966. 

Per quanto riguarda Mo Ti, rimandando al Capitolo IV per gli aspetti logici del Canone, 
vanno citati, in cinese: LianG cH'I-cH'Ao, Mo Tzu hsiieh an (Dottrina del Mo Tzu), Shanghai, 
1921; Sun Yrjanc, Mo Tzu Hsien Ku (Esposizione del Mo Tzu), Shanghai, 1894, 1935; 
oltre al già citato libro di YANG JunG-Kuo su Confucio e Mo Ti. In lingue europee una delle 
opere più complete è Motse, the neglected rival of Confucius, London, 1934. Anche: G. Tucci, 
Aspirazione di pace e necessità di guerra nell'Estremo Oriente, in '" Rassegna Nazionale '”, 1917; 
H. H. Rowcev, The Chinese Philosopher Mo Ti, in "’ Bulletin of the John Rylands Library '’, 
1948, XXXI, 241; Sv. HoLt, Micius, a brief outline of his life and ideas, Shanghai, 1935. 


STATO DELLE RICERCHE 


I problemi che interessano gli studi su Confucio e Mo Ti sono in primo luogo di carat- 
tere storico e filologico: tendono cioè a stabilire nella maniera pit soddisfacente la datazione 
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e la paternità delle opere che la tradizione assegna ai Maestri; questo è vero soprattutto per 
Confucio; per Mo Ti si tratta piuttosto di stabilire il rapporto tra le parti del Motzu, che 
risalgono al maestro e quelle seriori, nonché gli stadi di sviluppo dalle primitive asserzioni 
alle dottrine posteriori. Molto spesso la attribuzione di un brano a un diverso momento 
storico può, naturalmente, favorire una interpretazione piuttosto che un'altra del pensiero 
dei due maestri. Data comunque l'indeterminatezza notevole del pensiero di Confucio, 
le polemiche tra gli studiosi sono destinate a durare in eterno e le prese di posizione deri- 
vano spesso dalla impostazione culturale degli studiosi. Cosi interpretazioni diverse sono 
state avanzate sul significato in Confucio dei termini Tien e Tao. Per alcuni il Cielo di Confucio 
ha carattere di divinità antropomorfica, per altri (Creel) ha il significato di via morale. Analo- 
gamente il passo (Dialoghi, IV, 12) in cui si afferma che 1 discepoli non ascoltano dal maestro 
insegnamenti sulla natura dell'uomo e sull'azione del Cielo, erano intesi da Chu Hsi nel senso 
che queste dottrine erano riservate a pochi allievi di particolare preparazione mentre gli 
studiosi moderni preferiscono intenderlo come una riprova del carattere agnostico e anti- 
metafisico del pensiero di Confucio. Un altro problema su cui ferve il dibattito è quello 
sulla ' democraticità '' del pensiero di Confucio di cui parla il Creel; mentre molti 
studiosi comunisti (sovietici o cinesi dei primi anm) vedono nel suo pensiero aspetti 
« progressivi per il suo tempo »; negli anni '70 si è sviluppata invece in Cina una polemica 
anti-confuciana che vede nel Primo Maestro il teorico di un sistema schiavistico ormai in 
declino e quindi un pensatore '’ reazionario ’, mentre prospettive '' progressiste '' per una 
società che stava evolvendo verso forme di proprietà latifondistico-feudale, sono riconosciute 
in Hsiin Tzu (del quale dunque si rivendica in senso positivo il carattere '’ eterodosso ‘' 

si veda a questo riguardo quanto detto più sotto) e nella scuola dei legalisti; degli aspetti 
negativi del confucianesimo è data responsabilità (con tendenza che risale al Ricci oltre che 
agli studiosi cinesi del periodo mancese) ai commentatori più tardi e in particolare a Chu Hsi. 

Un altro problema che interessa gli storici è quello del rapporto con l'insegnamento 
di Confucio e le dottrine dei due maggiori confuciani successivi, Mencio e Hsiin Tzu, tanto 
divergenti tra loro. Mentre la tradizione antica tendeva ad attribuire la divergenza alla ete- 
rodossia del secondo, oggi si è portati ad ammettere che la divergenza sul problema della 
natura umana dipende dal fatto che Confucio non si era mai posto il problema in termini 
filosofici precisi, anche se dalle sue espressioni, a volte contraddittorie, il problema scaturiva 
e si imponeva naturalmente. Vista la questione in questi termini, risulta molto più semplice 
capire come Mencio e Hsiin Tzu siano giunti a conclusioni opposte, sviluppando ciascuno 
un aspetto delle premesse del maestro. Da un lato, Mencio dedurrà, dal fatto che tutti gli 
uomini possono raggiungere la salvezza, la conclusione che gli uomini siano fondamental- 
mente buoni. Dall'altro, Hsiin Tzu dedurrà, dall'importanza che Confucio annetteva all'in- 
segnamento, la conclusione che solo questo e la continua autodisciplina potessero liberare 
gli uomini da una cattiveria originale e fondamentale. 

Su Mo TI, il dibattito è finora assai meno sviluppato, sia perché la sua importanza nella 
storia cinese è indubbiamente minore, sia perché, presso gli stessi cinesi, l'interesse verso 
di lui si è risvegliato solo di recente, grazie soprattutto alle ricerche di Hu Shih e di Liang 
Ch'i-ch'ao. Gli studiosi cristiani o di ispirazione socialista hanno per lungo tempo esaltato 
Mo Ti per la sua dottrina sull'amore universale; ma quanto conosciamo del maestro (e come 
si è detto, innumerevoli problemi filologici restano aperti) non ci consente di giustificare 
questo entusiasmo: l'amore universale ha infatti evidentemente un carattere del tutto in- 
tellettuale, che la pone quasi agli antipodi della charitas cristiana; d'altro canto la sua con- 
cezione di una società egualitaria partiva da idee che ben poco avevano in comune con gli 
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ideali socialisti di qualunque tipo. Per quanto riguarda la genesi del potere politico, un punto 
fondamentale non risulta ancora sufficientemente chiarito: se essa sia dovuta ad una iniziativa 
di tipo contrattualistico da parte del popolo, come i passi in proposito sembrano suggerire 
e come sostiene Liang Ch'i-ch'ao, o ad una iniziativa del Cielo, secondo il parere di Mei 
Yi-pao. Sempre sull'origine e la natura del potere politico, molto dipende dall'attribuzione 
alla influenza taoista o mohista di un celebre brano (Li Chi, 9), che pur essendo inserito in 
un'opera prevalentemente confuciana è senza dubbio di ARI; diversa. 
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IL SECOLO IV E L'APOGEO DEL PENSIERO CLASSICO 


FONTI 


Le dottrine dei pensatori che si muovevano attorno alla Accademia di Chi-hsia non ci 
sono note grazie ad opere organiche e complete, ma attraverso citazioni più o meno lunghe 
e più o meno attendibili contenute in opere di altri autori, tra cui soprattutto il Mencio, il 
Chuang-tzu, il cui ultimo Capitolo costituisce una sintetica storia della filosofia cinese pre- 
cedente, il Hsiin-tzu. Al Mencio bisogna anche fare riferimento per quanto riguarda il pen- 
siero di Kao Tzu. È evidente che nel caso di questi pensatori a tutte le difficoltà di carattere 
testuale e cronologico, che valgono nel caso degli altri autori, si aggiunge il fatto che essi si 
sono presentati in un contesto polemico, che potrebbe sfasare sensibilmente il senso originario 
del loro pensiero. 

Per quanto riguarda i primi legalisti va ricordato che le opere di Shen Pu-hai sono 
andate perdute e che di lui si hanno solo alcuni frammenti conservati in opere di legalisti 
seriori 0 di altre scuole. Lo stesso vale praticamente per Shen Tao, anche se esiste un'opera, 
nota con il nome di Shen-tzu, che però, almeno nella sua stesura attuale, risale probabilmente 
al" Periodo del Frazionamento '’. Del terzo maestro del gruppo abbiamo invece una te- 
stimonianza più ampia nel Shang Chin Shu (Il libro del Signore di Shang) che, pur essendo un 
lavoro di carattere compilativo è all'incirca contemporaneo al pensatore cui è attribuito. 
Esso è stato tradotto in inglese da J. J. L. DuvvEnDAK, The Book of Lord Shang, London, 
Probsthain, 1928. 

Per quanto riguarda l'area della tradizione taoista, la letteratura antica che ci è giunta 
è assai più vasta. Per il primo autore, Yang Chu, le testimonianze pit attendibili sono quelle, 
frammentarie e spesso discordanti, di alcune opere contemporanee o posteriori: Mencio, Han- 
fertzu, Huai-nan-tzu, Li-shih Ch'un Ch'iu. Il Capitolo che porta il nome di Yang-chu con 
cui si chiude il Lieh-tzu, sembra invece non avere praticamente alcuna connessione con le 
idee del maestro del IV sec. a. C. Il pensiero di Lao Tzu è contenuto nella breve opera nota 
come Lao-tzu o Tao-te-ching, la cui composizione, non del tutto unitaria, dovrebbe risalire 
alla seconda metà del IV sec. Le traduzioni di quest'opera in lingue occidentali sono nu- 
merosissime, sia perché si tratta di un lavoro fondamentale della filosofia cinese, sia perché 
essa è al tempo stesso un grandissimo capolavoro letterario, sia infine perché data l'estrema 
concisione e oscurità del testo, sono possibili interpretazioni spesso assai discordanti tra 
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di loro. Tra le traduzioni ricordiamo con rapida scelta: J. LeGGE, The Texts of Taoism, 2 voll., 
Oxford, 1891; L. Wiecer, Taosstte (trad. parziale) ristampa, Paris, Les Belles Lettres, 
1953; R. WiLHELM, Lao Tse, Tao-Te-king, Das Buch des Alten vom Sinn und Leben, Jena, 1911; 
Lin Yu-r'anG, The Wisdom of Lao Tzu translated, edited and with an introduction and notes, New 
York, 1939(che però riguarda anche Chuang Tzu); A. WaLEy, The Way and its Power, London, 
1934; CH'u Ta-kao, Tao Te King, a new translation, London, 1937; J. J. L. DuyvENDAK, 
Tao Te Ching. the Book of the Way and its Virtue, London, 1954, di cui è stata condotta una 
versione in italiano da ANNA Devoro, con la consulenza di RENATA Pisu, Milano, Adelphi, 
1973 e, in italiano, assai buona, quella di A. CasteELLANI, La Regola Celeste, Firenze, 1927. 
Citiamo inoltre lo studio di critica testuale di KAo HenG, Lao-tzu Cheng Ku (Ristabilimento 
del testo del Lao Tzu), Shanghai, 1943, 1948. 

Per quanto riguarda il terzo grande pensatore taoista di questo periodo, Chuang Tzu, 
l'opera che porta il suo nome può essere attribuita con relativa sicurezza a lui o ai suoi im- 
mediati discepoli, almeno per la prima parte; la seconda e la terza parte (Capitoli VII-XXXIII) 
suscitano maggiori perplessità tra gli studiosi, anche se non manca chi fa risalire le diversità 
tra le diverse sezioni al carattere esoterico della prima e essoterico delle altre. Tra le tradu- 
zioni in lingue europee, R. WiLHELM, Dsuang-dsi, Das wahre Buch vom siidlschen Bliiterland, 
Jena, 1912; J. Lecce, The Texts of Taossm, cit.; H. A. Gires, Chuang Tzu, Shanghai, Kelly 
and Walsh, 2? ed., 1926; L. WiecER, Taossme, cit.; Fun Yu-LAN, Chuang Tzu: a new selected 
translation with an exposition of the philosophy of Kuo Hsiang, Shanghai, 1933, traduzione 
questa limitata ai primi sette Capitoli. Va ricordato a questo riguardo che le numerosissime 
edizioni cinesi di Chuang Tzu hanno spesso un valore filosofico autonomo, perché com- 
pletati con commenti che hanno uno spiccato carattere originale, come nel caso di quello 
di Kuo Hsiang. 

Per quanto riguarda Mencio, molti riferimenti alle edizioni e alle traduzioni sono com- 
presi in quanto si è detto per Confucio. Tra le traduzioni in lingue europee specificamente 
dedicate al Mencio, R. WiLHELM, Mong ds, Jena, 1916; G. Tucci, Scritti di Mencio, Lanciano, 
1920; L. A. LyAaLi, Mencius, London, Longmans Green, 1932; W. A. C. H. Dosson, 
Mencius, a new translation, London, 1963. 

Per i sofisti minori e per Hui Shih ci si deve ancora una volta riferire alle opere di altri 
autori; tuttavia 1 paradossi di Hui Shih appaiono spesso assieme a traduzioni di Kung-sun 
Lung o nel contesto di opere critiche dedicate alla logica cinese. Il Kung-sun Lung-tzu è stato 
tradotto da Kou Pao-kon, Deux Sophistes Chinots; Houei Che et Kong-souen Long, Paris, 1953; 
da M. PerLeBERG, The Works of Kungsun Lung-tzu, with a translation from the parallel Chinese 
original text, critical and exegetical notes, ecc., Hongkong, 1952; e da Mei Yi-Pao, The Kungsun 
Lung Tzu, with a translation snto English, in "* Harvard Journal of Asiatic Studies '’, 1953, 
XVI, 404. Si veda anche A. Forke, The Chinese Sophistes, in” Journal of the Royal Asiatic 
Society, North China Branch "", 1902, XXXIV. 


RICERCHE 


Sull'Accademia di Chi-hsia e pit precisamente sull'origine delle cento scuole: Hu SHIA, 
Chu-tzu pu ch'u yi wang wuan Lun (I Filosofi non provengono dall' Amministrazione Imperiale) 
in" Ku Shih Pien”, 1933, IV, 1; e Func Yu-Lan, Yian Ming Fa Yin-yang Tao-te (Sull'ors- 
gine delle scuole dei sofisti, des legalisti, dei naturalisti e dei taotsti) in '* Ch'ing-hua Hsueh-pao ”', 
1936, II, 279. Vi sono ampi riferimenti alla questione anche nella minore delle due storie 
della filosofia dello stesso autore, già citata. 
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Sui legalisti minori ricordiamo: L. Tomkinson, The Early School of Chinese Political Thought, 
Chicago, 1931 e H. G. Cregt, Shen Pu-hai. A Chinese Political Philosopher of the fourth century 
B. C., Chicago and London, 1974, oltre a quanto è detto dal DuyvENDAK nella già citata 
traduzione del Libro del Signore di Shang. La maggior parte di quanto è stato scritto sui primi 
legalisti è tuttavia contenuto in opere che trattano della scuola nel suo complesso o di Han 
Fei Tzu in particolare e delle quali si farà cenno al prossimo Capitolo. La figura di Yang Chu, 
in relazione al pensiero del Lieh-tzu è vista nella traduzione di A. FoRKE, Yang Chu's Garden 
of Pleasure, London, 1912. 

Per quanto riguarda Lao Tzu e Chuang Tzu va ricordato innanzitutto che molti rilievi 
critici sono contenuti nelle introduzioni o nei commenti delle traduzioni citate più sopra. 
Tralasciando le opere, che pur avendo avuto a loro tempo una grande risonanza ed un ruolo 
pionieristico negli studi sull'argomento, hanno oggi solo un interesse storico, ricordiamo, 
sul taoismo in generale, J. |. M. De Groor, Universismus; die Grundlage der Religion und Ethik, 
des Staatswesens und der Wissenschaften Chinas, Berlin, 1918; C. Puni, Taoismo, Lanciano, 
1917; G. Tucci, Apologia del Taoismo, Roma, 1924; H. G. CreeL, What is Taoisn? And 
other Studies in Chinese Cultural History, Chicago, 1970. Su Lao Tzu, R. Dvorak, Lao-tse 
und seine Lehre, Miinster, 1903; R. WiLHELM, Lao-tse und der Taoismus, Stuttgart, 1925; 
M. KALTENMARK, Lao Tzu and Taoisn, Standford, Cal., 1969; per il suo interesse storico e 
come esempio delle prospettive in cui si movevano le prime interpretazioni dei pensatori 
cinesi, A. ReMusaT, Mémoire sur la vie et les ouvrages de Lao-tseu, Paris, 1923; CH. De Hartez, 
Lao-tze, le premier philosophe chinoss ou un prédécesseur de Schelling, Bruxelles, 1886; H. H. Duss, 
The Date and Circumstances of Lao-Tzu in "’ Journal of the American Oriental Society '’, 1941, 
p. 215 e 1942, p. 300; e, sulla stessa rivista (1942, 8 e 1944, 24) due note di D. Boppe, 
The new identification of Lao Tzu proposed by Prof. Dubs e Further Remarks on the Identification 
of Lao Tzu; a Last Reply to Prof. Dubs; E. Erkes, The Cosmogonic Myth in Tao Te Ching, in '' Ar- 
tibus Asiae '’, 1945, 197; sul tacismo in generale ma con particolare riferimento a Lao Tzu, 
H. Maspero, Le Taoisme, in'' Mélanges Posthumes sur les Religions et l'Histoire de la Chine ”', 
‘ vol. HI, Paris, Civilisations du Sud, 1951; H. StADELMANN, Lao Tzu und die Biologie, Genève, 
1935; Yanc Chin-sHun, Drevnekitaiskie Philosoph Lao-tzu 1 ego Uchenye (L'antico filosofo cinese 
Lao Tzu e le sue dottrine), Moskva, Accademia delle Scienze, 1950; CH'EN Chu, Lao-hsieh 
pa p'ien (Otto studi sul Lao-Tzu), Shanghai, 1928. Numerose sono pure le opere critiche su 
Chuang Tzu; tra le altre: H. A. Gices, Chuang Tzu: Mystic, Moralist and Social Reformer, 
London, 1889; CHÒ'en Taro, Le Chapitre 33 du Tchoang-Tse, in '' Bulletin de l'Université 
l'Aurore '", 1949, 104; G. Vacca, Alcune idee di un filosofo cinese del IV secolo avanti Cristo, 
Chuang-Tse, "" Leonardo "', 1907, p. 68; Hu CHÙn-Hsmn, Chuang-tzu K'ao-cheng (Critica te- 
stuale del Chuang-tzu), in '* Wen-hsiieh Nien-pao '”, 1937, p. 129; Fu Ssu-nIen, Shui-shih 
‘Ch'i Wu Lun' Chsh Tso che (Chi è l'autore del saggio "’ Sull'identità dei contrari" ?), nel’ Bollet- 
tino dell'Istituto di Storia e Filologia '’ dell'Accademia Sinica, 1936, p. 557; Lo KEN-TSE, 
Chuang-tzu Was Tsa P'ien T'an Yuan (Ricerca sull'autore delle sezioni "’ Esterna" e" Variata"' 
del Chuang-tzu), in '' Yenching Hsiieh-pao ", 1936, p. 39. 

Per quanto riguarda Mencio, le opere di maggior ampiezza sono I. A. RicHarps, Men- 
cius on the Mind, London, 1932; A. WaLEv, Three Way of Thought, in Ancient China, London, 
1939; F. C. M. Wei, The Political Principles of Mencius, 1916; Yuan Chio-vino, La Philo- 
sophie Morale et Politique de Mencius, Paris, Geuthner, 1927. Un recente contributo allo studio 
del testo è: Kanava Osamu, The Textual Criticism of the Méng-tzu in" Acta Asiatica ”’, Tokyo, 
1968, 14; per quanto riguarda poi la questione della Natura umana, con particolare rife- 
rimento all'impostazione menciana, si veda Fu Ssu-NIEN, Hsing Ming Ku Hsiin Pien-cheng 
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(Discussione delle dottrine tradizionali sulla Natura Umana e sul Mandato), 2 voll., Shanghai, 1940; 
T. Inouve, Die Streitfrage d. chines. Philosophie Ueber d. menschlischen Natur, in '’ Proc. 
VIII Oriental Congress '', Stoccolma, 1889; CHÒianc Henc-vuan, Chung-kuo Hsien-che 
Jen Hsing Lun (Saggio sulla Natura umana secondo l'antica filosofia cinese), Shanghai, Com- 
mercial Press, 1930. 

A proposito della corrente dei sofisti, va ricordato innanzitutto che le interpretazioni 
del loro pensiero sono spesso contenute in opere che prendono in esame, nel loro complesso, 
il problema della logica e del mondo del discorso nell’ambito della filosofia cinese antica, 
e che quindi prendono in esame anche altri scritti ed autori, in particolare il Canone mohista, 
di cui si parla nel prossimo Capitolo. Questo è il caso, ad esempio, della importante, anche 
se ormai vecchia, opera di Hu SHra, The Development of Logical Method in Ancient China, Shan- 
ghai, 1922, in cui le analogie tra la corrente mohista e quella dei sofisti sono forse eccessiva- 
mente sottolineate. Tra gli altri studi critici vanno ricordati: A. ForkE, The Chinese Sophistes, 
in '' Journal of the Royal Asiatic Society, North China Branch '’, 1902, p. 1; A. FoRKE, 
Die Chinesischen Skeptiker, ' Sinica''. 1939, p. 98; P. Masson-OursEL, Evolution de la logique 
chinoise, in "' Revue Philosophique '’, 1917; P. Masson OurseL, Études de Logique Comparée, 
in" Revue de Métaphisique et de Morale '’, 1912 p. 811, 1916 p. 343; in "' Annales du 
Musée Guimet "’, 1913, p. 49; in ”’ Revue Philosophique "’, 1917 p. 453, 1918 pp. 59 
e 148; 1920 p. 123; Canc Tuno-sun, A Chinese Philosopher's Theory of Knowledge, in 
‘’ Yenching Journal of Social Studies ””, 1939, p. 155; D. C. Lau, Some Logical Problems 
in Ancient China, in '' Proceedings of the American Society of Arts and Sciences '’, 1953, 
p. 189; CÒanc Tar-nien, Chung-kuo Chih-lun Ta-yao (Le dottrine epistemologiche della Cina), 
in "' Ch'ing hua Hsueh pao ”’, 1934, p. 385; CrÙanc Tunc-sun, Ts'ung Yen-yi Kou Tsao 
shang K'an Chung Hst Che-hsiieh ti Ch'a-i (Sulle differenze filosofiche tra la Cina e l'Occidente dal 
punto di vista della struttura linguistica), in" Tung Fang Tsa Chih '’, 1938, p. 1; Chan Tunc- 
sun, Kung-sun Lung ti Pien-hsiieh (La dialettica di Kung-sun Lung), in " Yenching Hsiieh- 
pao ‘’, 1949, p. 27; T'an ChieH-Fu, Kung-sun Lung Tzu Hsing Ming fa-wei (Esposizione della 
dottrina dei Nomi e delle Realtà di Kung-sun Lung Tzu), Peking, 1963. Recentemente gli studi 
sulla logica cinese e sulla Scuola dei Nomi in particolare hanno ricevuto nuovo impulso, 
anche alla luce degli studi di logica matematica. In particolare possono essere citati: D. LESLIE, 
Argument by Contradiction in Pre-Buddhist Chinese Reasoning, Canberra, 1964; Y. R. Chao, 
How Chinese Logic Operates, in '" Anthropological Linguistics '’, Gennaio, 1959; Notes on 
Chinese Grammar and Logic, in '’ Proceedings of the XXIII Intern. Congress of Orientalists '’, 
Cambridge, 1954; A. M. GraHam, Kung-sun Lung's Essays on Meanings and Things, in '’ Jour- 
nal of Oriental Studies ", Hongkong, II, 2, 1955; The Composition of the Gongsuen Long tzyy. 
in ’' Asia Major ”’, V, 2, 1956; Two Dialogues in the Kung-sun Lung Tzu:* White Horse and 
* Left and Right', in'' Asia Major”, N.S., XI, 2, 1965; ' Being' in Western Philosophy compared 
with shih[fei and yufwu in Chinese Philosophy, in "” Asia Major", VII, 1959; ]. CHMIELEWSKI, 
La Logica degli Antichi Cinesi, in '' Rivista degli Studi Orientali '’, Roma, 1963, XXXVIII, 
2; Jezykoznawcza analiza zdan podmiotowo-orzeczentowo-dopelniemowych wobec ich analizy logiczne; 
(Analisi linguistica delle frasi soggetto-predicato-oggetto e analisi logica di tali frasi), in Rozprawy 
Komisji fezykowei Lòdzkiego Towarzystwa Naukowego, vol. VIII, Lodz, 1962; Linguistic Struc- 
ture and Two-valued Logic: The case of Chinese, in” To Honor Roman Jacobson '', The Hague, 
1967; Notes on Early Chinese Logic, in" Roczmk Orientalistyczni ””, XXVI, 1, 1962, XXVI, 
2, 1962, XVII, 1, 1963, XXVIII, 2, 1964, XXIX, 2, 1965, XXX, 1, 1966, XXXI, 1, 
1968, XXXII, 2, 1969; H. Greniewski, O. Wojrasiewicz, From the History of Chinese Logic, 
in '' Studia Logica '’, Poznan, IV, 1956; CHenc Chunc-vinc, Inquiry into Classical Chinese 
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Logic, in’ Philosophy East and West”, XV, 1965; Logic and Language in Chinese Thought, 
in R. KLIBANSKY (a cura di) '” Contemporary Philosophy, A Survey '', Firenze, 1969; Aspects 
of Chinese Logic, in " International Journal of Philosophy "”, Giugno, 1971; On Implication 
(tse) and Inference (ku) in Chinese Grammar and Chinese Logsc, in" Journal of Chinese Philosophy", 
II, 3, 1975; Cheng Chuna-vino, R. H. Swan, Logic and Ontology in the Chh Wu Lun of 
Kung-sun Lung Tzu, in "' Philosophy Fast and West”, XX, 1970; R. Moritz, Hus Shih 
und die Entwicklung des Philosophischen Denken in Alter China, Berlin, Akademic Verlag, 1973; 
CHÒap D. Hansen, Ancient Chinese Theories of Language, in "’ Journal of Chinese Philosophy ", 
II, 3, 1975; Kao Kuno-vi, Diane B. OsENCcHAIN, Kung-sun Lung's Chih Wu Lun and Semantics 
of Reference and Predicattion, in "' Journal of Chinese Philosophy ‘', II, 3, 1975. 


STATO DELLE RICERCHE 


Il IV sec. a. C. è uno dei più noti tra i diversi periodi della storia della filosofia cinese, 
sia perché la estrema diversificazione delle scuole mette in luce sempre nuove ragioni di inte- 
resse, sia perché esso segna il passaggio dai primissimi maestri del pensiero a una produ- 
zione filosofica assai più complessa e scaltrita. 

Tra i problemi di maggior rilievo, in un modo o nell'altro tuttora aperti, va segnalato 
quello dell'origine delle scuole, che, impostato già dagli antichi storici cinesi della storia del 
pensiero, è stato ripreso dagli studiosi moderni. In linea di massima vi è un accordo di 
base nell'ammettere che la formazione delle diverse scuole ha delle origini sociologiche ben 
precise, ossia che essa è stata causata dal frantumarsi delle strutture della società feudale 
che ha indirizzato verso l'insegnamento diversi ceti fino ad allora impegnati in attività po- 
litico-funzionariali; vi è chi tuttavia ritiene che il rapporto con i '” Ministeri '’ dell'epoca 
dei Chou vada inteso in senso piuttosto rigido ed altri no; inoltre non vi è accordo sul rap- 
porto di derivazione tra le singole scuole e le singole funzioni pubbliche da cui quelle de- 
riverebbero: si vedano per questo problema le opere citate al riguardo nella nota prece- 
dente. Questi problemi interessano comunque anche la comprensione dei singoli pensatori, 
la cui attribuzione a questa o a quella scuola è spesso incerta e controversa: tipico è il caso 
di Shen Tao, considerato sia un taoista che un legalista; è ovvio che accettare una o l'altra 
ipotesi significa anche considerare certi o certi altri elementi fondamentali delle due diverse 
scuole. Shen Tao pone inoltre il problema di stabilire con esattezza il senso preciso di quel 
concetto di Shih (’ Autorità "* o ' Circostanze ''?) attorno a cui ruota il suo pensiero. I 
primi legalisti nel loro complesso interessano anche chi voglia definire le affinità e i contrasti 
in vista della sintesi di Han Fei Tzu. 

Se Yang Chu pone soprattutto questioni di carattere testuale (in parte superati 
però dalla tendenza odierna a distinguere nettamente fra le testimonianze antiche e il Capi- 
tolo del Lieh-tzu dedicato a questo pensatore), entriamo tuttavia con lui nella problematica 
estremamente varia che viene posta allo studioso moderno dal tacismo nel suo complesso. 
in questo campo i dibattiti sono infiniti e non è possibile enumerarli tutti. Tralasciando 
quelli di carattere specifico e testuale, di cui si trova testimonianza nelle già citate edizioni 
e traduzioni (e che però hanno spesso una portata fondamentale), citiamo qui tre problemi 
essenziali. Il primo riguarda l'origine della scuola e la possibilità di identificare il taoismo 
con la mentalità e le esigenze del sud (la valle dello Yangtze) che si contrapporrebbe, 
con la sua fantasia, il suo anarchismo individualista e il suo senso della natura, al nord ra- 
zionale e umanista e come tale tipicamente confuciano. Questa contrapposizione è diffusa e 
generalmente accettata, ma alcuni studiosi (ad es. il GRANET nella già citata La pensée chinoise) 
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la rigettano radicalmente. Il secondo problema riguarda la vexata quaestio dei rapporti 
tra il tacismo e l'India, tema che ha le sue origini lontanissime nella credenza cinese di una 
analogia di fondo tra tacismo e buddhismo e nella leggenda secondo cui il Buddha sarebbe 
stato un allievo di Lao Tzu, quando questi lasciò la Cina diretto ad occidente. La già citata 
traduzione del Tao Te Ching ad opera di A. CASTELLANI contiene una inquadratura del pro- 
blema un tempo tanto caro ai sinologi europei; lo stesso problema è stato precisato e chiarito 
dal Tucci nell'appendice Lao Tzu e l'India, della sua Storia della Filosofia cinese antica, cit. Va 
segnalato tuttavia che il problema delle analogie tra il taoismo e certe forme del pensiero 
indiano è stato recentemente riproposto su nuove basi e alla luce delle nuove interpreta- 
zioni del tacismo. Si veda P. C. Bacchi, India and China; a thousand years of Cultural 
Relations, Bombay, 1944, e D. CHattoPADHYAYA, Lokayata, A Study in Ancient Indian 
Materialism, Delhi, 1959; su questo tema si veda anche P. PeLLIOT, Autour d'une Traduction 
sansckrite du Tao To-King, in "’ T'oung Pao '’, 1912, p. 466. Il terzo problema è di carattere 
ancor più generale e riguarda il senso complessivo della tradizione taoista anche per quanto 
riguarda gli sviluppi più tardi. Secondo l'interpretazione tradizionale il taoismo rappresenta 
soltanto un filone irrazionalista, mistico, assertore dell'ineffabilità dell'essere e di una vita 
individualista, contemplativa e solitaria, del tutto sorda a ogni esigenza di tipo politico. 
È merito del NEEDHAM, che ai taoisti ha dedicato molte pagine fondamentali nella sua Science 
and Civilisatton in China, cit., di aver ripreso delle intuizioni di studiosi precedenti e di aver 
messo in risalto il significato proto-scientifico del pensiero taoista. L'interpretazione del 
NEEDHAM può anche essere sotto certi aspetti troppo accentuata, ma essa ha aperto nella 
comprensione dei taoisti una prospettiva dalla quale non è possibile prescindere. Natural. 
mente le diverse interpretazioni muovono soprattutto da una diversa accezione del fon- 
damentale termine di Wu Wei. Il NEEDHAM avanza anche l'ipotesi di un preciso interesse 
politico dei taoisti, tenendo presenti in questo senso i più recenti contributi marxisti, tra 
cui quello di Hou WarLu nelle opere già citate. 

Rispetto agli altri pensatori dell'epoca, Mencio suscita un numero relativamente ridotto 
di problemi, anche perché il suo pensiero è piuttosto organico e quindi chiara risulta la sua 
logica interna. A prescindere tuttavia dal problema dei rapporti con il pensiero di Con- 
fucio, cui si è accennato nella nota al Capitolo II, esistono numerose questioni interessanti 
vuoi la esatta collocazione storica del maestro nei dibattiti filosofici e nei rivolgimenti sto- 
rici del suo tempo, vuoi il senso preciso delle sue dottrine politiche e politico-economiche. 
E inoltre merito del RicHarps di aver sottolineato la complessità e l'organicità delle dot- 
trine psicologiche di Mencio e delle loro conseguenze nel campo educativo: in questa di- 
rezione molto resta indubbiamente da esaminare, che potrebbe far luce anche su successivi 
sviluppi del pensiero cinese. 

I problemi suscitati dal gruppo dei sofisti sono, infine, estremamente complessi, ma 
finora non molto studiati. Essi sono di due tipi: il primo riguarda la critica testuale e la cor- 
retta interpretazione del pensiero dei singoli autori. Il fatto che dei pensatori cinesi si abbiano 
testi schematici o riassuntivi, contenenti cioè le conclusioni ultime e non il processo dimo- 
strativo è sempre una limitazione, che si rivela però gravissima quando si tratti di testi logici 
o epistemologici. I ”’ paradossi '' di Hui Shih e certe affermazioni di Kung-sun Lung sono 
quasi privi di senso se non sappiamo come e perché gli autori giustificavano le loro asserzioni. 
Tali giustificazioni sono faticosamente ricostruibili attraverso testimonianze di altri autori, 
analogie e, spesso, illazioni che sono accettabili solo se si sostengono vicendevolmente. Mol- 
tissimo resta ovviamente da fare in questa direzione. Le ricerche condotte recentemente alla 
luce della logica formale, di cui si è data indicazione sia nel testo che nella bibliografia, hanno 
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aperto tuttavia un fecondissimo campo di indagine, sia per quanto riguarda una più corretta 
lettura del testo (quasi sempre, come si è detto, incerto o mutilo) sia per quanto riguarda 
l'interpretazione delle dottrine, sia, infine, per quanto riguarda la valutazione della lingua 
cinese come veicolo di un discorso filosofico. Le ricerche dello CHMIELEWSKI, in particolare, 
hanno contestato alcune conclusioni o ipotesi avanzate nel secondo volume della sua opera 
dal NEEDHAM, che ha ritenuto di doverne tenere sostanziale conto nelle parti successive 
del suo lavoro. 
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Caprrocro IV 


IL SECOLO III E L'AFFERMAZIONE DEL LEGALISMO 


FONTI 


Le fonti riguardanti la scuola dei naturalisti sono disperse e insicure: il confluire di 
questa corrente (o almeno di una parte delle sue dottrine) nel grande alveo del confucia- 
nesimo Han ha fatto si che non sia possibile discernere con sicurezza brani e dottrine risa- 
lenti ai naturalisti del IV e III sec. e, in particolare, a Tsou Yen. Di questo abbiamo nume- 
rosi frammenti alcuni riferiti ad antiche opere della scuola, come il Tsou-tzu e il Tsou-tzu Chung 
Shih (Fine ed smizio di Tsou-tzu), altri sparsi in varie opere, tra cui i grandi repertori dei quali 
faremo cenno nella nota al prossimo Capitolo. Data la frammentarietà delle fonti, particolare 
importanza assume in questo caso l'ampio riferimento a Tsou Yen contenuto nel Shih Chi. 
Si tenga inoltre presente che profonde sono le connessioni tra 1 naturalisti e quel complesso 
canone che è il Libro delle Mutazioni (Yi Ching), di cui si è parlato nella nota al Capitolo I. 
Particolarmente vicino al pensiero di questa corrente sembrano essere lo Hung Fan (Grande 
Norma) e lo Yiieh Ling (Comandi mensili), due Capitoli di ignoto autore oggi inseriti in due opere 
del canone confuciano: lo Shu Ching e il Li Chi. 

Per 11 Mo Ching (Canone mohista), si veda quanto detto nella nota al Capitolo II a pro- 
posito dell'opera di Mo Ti (Mo-tzu) nel suo complesso. 

Lo Hsiin-tzu, che sembra opera dell'omonimo filosofo per una larga parte, ma che con- 
tiene anche numerosi brani la cui attribuzione è incerta, è stato tradotto, sia pure in modo 
incompleto da H. H. Duss, The Works of Hsiintzu, London, Probsthain, 1928; parti del- 
l'opera figurano pure in L. C. PorTER, Aids to the Study of Chinese Philosophy, Peking, Yenching 
University, 1934, e, per quanto riguarda i brani di interesse logico, nell'articolo di A. FORKE, 
The Chinese Sophistes, cit., nella nota al Capitolo precedente. 

Per quanto riguarda 1 legalisti, bisognerebbe citare tra le fonti anche i grandi repertori 
di origine composita, che contengono indubbiamente brani che si ispirano alle dottrine 
della corrente (p. e. il Kuan-tzu) o alcune opere della tradizione confuciana ortodossa, che 
presentano le stesse caratteristiche (p. e. il Li Chi). Per tutti questi rimandiamo tuttavia 
al successivo Capitolo. Lo Han-fei-tzu è un'opera in LVIII Capitoli, di cwi alcune parti 
sono considerate come risalenti con buona probabilità all'omonimo personaggio (p. e. i 
Capitoli XLIX-L), mentre altre parti sono dovute verosimilmente ad altri autori della cor- 
rente. L'opera è tuttavia relativamente unitaria per la affinità di ispirazione delle diverse 
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parti. È stata tradotta da: Liao Wen-kugi, The Complete Works of Han Fei Tzu, 2 voll., London, 
Probsthain, 1939, 1963; B. BeLparre, Han Fei-tse, Bruxelles, Ed. de l'Occident, 1963. 


RICERCHE 


Per gli studi sulla corrente dei naturalisti e su Tsou Yen ci si trova davanti a una situa- 
zione analoga a quella già indicata per le Fonti: essendo tra le correnti del periodo classico 
quella che presenta una più debole identificazione come scuola, non è stata fatta oggetto 
di molte ricerche specifiche. A ciò si aggiunga, come si è detto, il rapido confluire degli in- 
teressi e di certe impostazioni naturalistiche nel confucianesimo Han e lo scarso interesse 
finora sollevato in occidente verso la concezione della natura propria di questo gruppo. 
Per i naturalisti è quindi necessario rimandare anche agli studi sul confucianesimo Han, di 
cui vedremo nel prossimo Capitolo e in particolare agli studi sullo Yi Ching, su cui si rimanda 
a quanto detto nella nota al Capitolo I. Inoltre: H. H. Duss, The Beginnings of Alchemy, in 
"ISIS", 1947, 38. 

Sui naturalisti e su Tsou Yen, si veda, oltre alle ampie trattazion di M. GRANET, La 
pensée chinoise, cit. e di |. NEEDHAM, Science and Civil. in China, cit.; CH'EN MEnG-cHIA, Wu 
Hsing chih Ch'i-yuan (Sull'origine della dottrina dei cinque elementi), in "' Yenching Hsiieh-pao ”’, 
1938, p. 35; HsieH Fu-va, T'ien P'ing ho Tsou Yen (T'ien P'ing e Tsou Yen), in" Lingnan 
Hsiieh-pao '’, 1934, p. 87; Lianc Ch'i-cH'ao, Yin-yang Wu Hsing Shuo chih Las Li (Sull'uso 
primitivo des termini di Yin e Yang e dei Cinque Elementi), in" Ku Shih Pien ””, 1935, p. 343. 

Per la comprensione e la critica del Canone mohista, si deve tener presente sia quanto è 
stato scritto su Mo Ti in generale (vedi Capitolo II) sia quanto è stato scritto sui sofisti e 
sull'antica logica cinese (vedi Capitolo III). A questo riguardo va ricordata soprattutto la 
già citata opera di Hu Sua, The Development of Logical Method in Ancient China, in cui si so- 
stiene tra l'altro che i mohisti avevano elaborato una dottrina completa dell'induzione e 
della deduzione; la tesi è stata però oppugnata da H. Maspero, Notes sur la logique de Mo- 
Tseu et de son école, in "' T'oung Pao ', 1928, p. 1. Più specificatamente, sul Canone, si veda 
P. PeLLIOT, Meou-Tseu ou les Doutes Lévés, in '' T'oung Pao ””, 1920, p. 255; A. C. GraHam, 
The Logic of the Mohist Hssao-ch'u, in "’ T'oung Pao ”', LI, 1, 1961; Yang Junc-kuo, K'ung 
Mo ti Ssu-hstang (Il pensiero di Confucio e di Mo Tzu), Pechino, 1950; Chan CHien-FENG, Mo 
Chia ts Hsmng-shsh lo-cht (La logica formale della scuola di Mo), Hankow, 1956. 

Su Hsiin Tzu l'opera più ampia è quella di H. H. Duss, Hsiin Tzu, the Moulder of An- 
cient Confucianism, London, Probsthain, 1927. Inoltre J. J. Duvvenpak, Hsin Tzu on the 
rectification of names, in '' T'oung Pao "’, 1924, p. 221, che riguarda gli aspetti logici; CHENG 
Chin, Hsintzu's Theory of Human Nature and its influence on Chinese Thought, Pechino, 1928; 

Per i legalisti e Han Fei Tzu vale una considerazione analoga a quella avanzata per i 
naturalisti: è cioè opportuno da un lato fare riferimento alle opere che riguardano i primi 
legalisti (Capitolo III); dall'altro alle opere di carattere storico che hanno per tema la riu- 
mficazione della Cina ad opera dei Ch'in, nella quale, come è noto, tanta parte hanno avuto 
le dottrine legaliste. In lingua occidentale l'opera più vasta e scrupolosa appare oggi: L. 
VANDERMEERSCH, La Formation du Légisme, Paris, 1965, che ha anche una vasta bibliografia 
degli studi in cinese e in giapponese; opera significativa è ancora quella di Lian CH'r-cH'ao, 
citata al primo capitolo, una parte della quale è stata anche tradotta da Escarra, La con- 
ception de la Loi et les théories des Légistes à la veille des Ts'in, Pékin, 1926; per gli aspetti 
storico-politici vale soprattutto: D. Boppe, China's first Unifier, a Study of the Ch'in Dynasty 
as seen in the Life of Ls Ssu, Leiden, 1938. 
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STATO DELLE RICERCHE 


I problemi sollevati dalla corrente naturalista sono in sostanza già indicati da quanto 
si è detto nelle due note precedenti: si tratta innanzitutto di vedere se e in che termini sia 
possibile l’identificazione di un filone di pensiero autonomo e abbastanza organico. Quella 
che si chiama la scuola dei naturalisti risulta inoltre composta (come appare anche da alcune 
ricerche citate più sopra) da due filoni che inizialmente dovevano essere abbastanza distinti: 
quello che interpretava la natura in termini di azione dialettica di un principio Yin (negativo) 
e di un principio Yang (positivo) e quello che muoveva piuttosto dai '” Cinque Elementi ”" 
(o Agenti fondamentali): i Wu Hsing; in questa direzione le indagini mirano appunto a chia- 
rire 1 rapporti tra i due filoni. Inoltre, nella congerie delle dottrine indubbiamente bizzarre 
e fantastiche che contrassegnano questa scuola, alcuni studiosi contemporanei ritengono 
siano rintracciabili le testimonianze di una ricerca protoscientifica sui fenomeni naturali, 
non priva di interesse e che potrebbe testimoniare, tra l'altro, una serie di contatti culturali 
con il mondo non sinico. 

Le questioni sollevate dalle ricerche logiche dei mohisti seriori sono molteplici e di 
grande interesse. Alcune di esse sono testuali e interessano sia 1 rapporti del Canone con le 
altre parti dell'opera in cui esso è inserito, sia la esatta comprensione del testo che, vuoi 
per il suo carattere sintetico e sommario, vuoi per la mancanza di alcune parti, consente 
finora una comprensione molto limitata. Il problema in questo caso è analogo a quello cui 
abbiamo accennato a proposito dei sofisti, ma le prospettive aperte sono assai più ricche 
perché la sistematicità e il rigore che traspaiono dal Canone sono incomparabilmente mag- 
giori. Discussioni ben precise sono dunque possibili su alcuni quesiti fondamentali proposti 
dall'opera: ad esempio quello, cui si è accennato parlando delle opere critiche, sulla defi- 
nizione o meno di un concetto di induzione e di un concetto di deduzione. Un'altra serie 
di problemi riguarda il posto e 1 limiti delle dottrine logiche nell'àmbito del pensiero cinese: 
l'antico dogma, secondo cui i cinesi e per forma mentis e per la particolare struttura lin- 
guistica sarebbero incapaci di un discorso logico, ossia rigoroso e necessario, è ormai abban- 
donato, ma indubbiamente questo costituisce un settore in cui le ricerche non sono molto 
sviluppate. Un'ultima serie di problemi riguardanti i mohisti è quella dei rapporti con le 
altre scuole, in particolare con i sofisti ed 1 taoisti. Nel primo caso ci troviamo davanti a dot- 
trine contrastanti, in quanto alcuni studiosi (Hu SÒ) hanno sottolineato delle analogie 
contestate da altri; nel secondo caso va rilevato che entrambe le scuole avevano un interesse 
per il mondo del discorso, sia pure in direzione opposte: i problemi sorgono qui nel tentativo 
di chiarire le ragioni per le quali il dibattito tra le due scuole non è stato più vivace e frut- 
tifero. Si veda in ogni caso la nota al capitolo precedente, riguardante le ricerche in corso 
sulla Scuola dei Nomi. 

La critica moderna ha in linea generale rivalutato Hsiin Tzu, sia nella complessità del 
suo pensiero sia per la sua influenza sulla storia e sulla cultura cinese successive, entrambe 
messe in ombra dal giudizio di eterodossia pronunciato nei confronti del pensatore dai con- 
fuciani successivi. Oggi si riconosce a Hsin Tzu sia un peso determinante sugli sviluppi 
successivi del confucianesimo (soprattutto attraverso l'elaborazione del concetto di Ls), 
sia una ricchezza di problematica ignota sia a Confucio che a Mencio. Le questioni aperte 
riguardano innanzitutto i rapporti teoretici con i due maestri precedenti soprattutto sul 
problema della Natura umana (per cui si vedano anche le note ai Capitoli precedenti); 
il senso delle sue dottrine in campo logico, riassunte negli insegnamenti della Rettifica- 
zione dei Nomi, che senza dubbio risentono delle influenze delle altre scuole; e, infine, 
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il suo pensiero politico, che è quello che più si allontana dagli indirizzi del confucianesimo 
precedente. 

Quest'ultimo punto riguarda anche gli studi su Han Fei Tzu, che era discepolo del pre- 
cedente filosofo. Se il giudizio della cultura posteriore rende a volte difficile la comprensione 
di Hsiin Tzu, le difficoltà si moltiplicano per i legalisti, considerati per lo pit i teorici di una 
tirannide senza scusanti. Risulta invece dalle ricerche contemporanee che le idee e le solu- 
zioni elaborate da Han Fei Tzu e dai suoi seguaci scaturivano da una profonda comprensione 
della situazione storica: gli studi su questa corrente sono diretti quindi in buona parte a 
indagare il nesso tra dottrine e realtà politica nelle due figure di Han Fei Tzu e di Li Ssu. 
Sia su Hsiin Tzu che sui legalisti, ricchissima è la pubblicistica cinese degli ultimi anni, anche 
nella stampa periodica e quotidiana: questi pensatori sono esaltati in quanto relativamente 
progressisti e materialisti e come tali opposti a Confucio. 


350 


Baruch_in_libris 


CaprrroLo V 


SINCRETISMO E ORTODOSSIA SOTTO GLI HAN (SEC. II A.C. - II D.C.) 


FONTI 


Per quanto riguarda le opere che durante il periodo Han vengono assunte come orto- 
dosse dalla tradizione confuciana, bisogna ricordare che esse risalgono, almeno in parte, a 
periodi precedenti e che devono a quest'epoca solo l'edizione (o le edizioni: secondo il vec- 
chio e il nuovo testo) che poi divennero canoniche. Per il Chung Yung (Giusto Mezzo) e per 
il Ta Hsueh (Grande Studio) rimandiamo a quanto detto per i Quattro Libri, di cui fanno tra- 
dizionalmente parte con i Dialoghi di Confucio e con il Mencio. Tra le traduzioni specifica- 
mente dedicate a queste due opere: E. R. HucHEs, The Great Learning and the Mean-in- Action, 
London, Dent, 1942; L. A. LyALi e Kino Crien-kun, The Chung Yung, London, Longmans 
Green, 1927. Il Li Chi, edito nel I sec. a. C., è stato tradotto da F. S. Couvreur, ' Li Ki' 
ou Mémoires sur les Bienséances et les Cérémonies, 2 voll., rist., Paris, Les Belles Lettres, 1950; 
J. Lecce, The Texts of Confucianisme, Pr. III, The ‘Li Chi", 2 voll., Oxford, 1885; R. WrLHELM, 
* Li Gi’, das Buch der Sitte des iilteren und jungeren Dai, Jena, Diederichs, 1930. Lo Hsiao Ching 
(Classico della Pietà filiale), che risale probabilmente agli imzi dell'epoca Han, nonostante l'at- 
tribuzione al discepolo di Confucio, Tseng Shen, è stato tradotto da ]. LEGGE, The Texts 
of Confucianism, Pt. I, Oxford, 1879, e da L. De Rosny, Hiao-King; Livre Sacré de la Piété 
Filiale, Paris, Maisonneuve, 1891; in italiano, la già citata traduzione di F. Tomassini, Testi 
confuciani, Torino, UTET, 1974. 

Tra i repertori di ispirazione taoista, il Li-shth Ch'un Ch'iu è stato tradotto da R. Wi- 
ueLm, Frihling und Herbst des Lii Bu-We, Jena, Diederichs, 1928; lo Huat-nan-tzu, di cui 
una buona edizione è quella della Commercial Press, Shanghai, 1933, non è stato ancora 
tradotto integralmente; si veda E. Morgan, Tao, the Great Luminant, Shanghai, 1934 e New 
York, 1969; E. Erkes, Das Weltbild des Huai-nan-tzu, in '' Ostasiatische Zeitschrift '’, 1918, 
p. 27; anche le traduzioni del Kuan-tzu sono finora in gran parte parziali: G. HaLoun ne ha 
tradotto dei brani in '' Monumenta Serica "’, 1938-1941 e in ”' Asia Major ”', 1951, p. 85; 
T'an Po-ru e altri, Economic Dialogues in Ancient China; selections from the "" Kuan Tzu", New 
Haven, Connec., Yale Univ., 1954, ma, anche, W. A. Rickerr, Kuan-tzu. A Reposttory 
of Early Chinese Thought, Forword by D. Boppe, Hong Kong, 1968; per il Lieh-tzu, infine, 
oltre a una traduzione parziale del WieGER nel già citato Taoisme, Les Pères du Système Taosste; 
L. Gites, Taoist Teachings fromthe Book of "’ Lieh Tzu", London, Murray, 1912; R. Wr- 
LHELM, Lia Dsi, Jena, Diederichs, 1921; A. C. GraHam, The Book of Lieh-tzu, London, 1960. 
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Per i confuciani del periodo Han, sia della Scuola del nuovo testo che della Scuola del 
vecchio testo, le fonti principali sono: Tung Chunc-sHu, Ch'un Ch'iu Fan Lu (La magni- 
fica rugiada degli Annali Primavera e Autunno), molti brani della quale sono tradotti in diverse 
opere a carattere antologico, tra cui L. WiEGER, Textes philosophiques, rist., Paris, Les Belles 
Lettres, 1953; Yanc Hsrunc, Fa Yen (Detti Esemplari), tradotto da E. von ZacH, Sinolo- 
gische Bestrige, IV, Yang Hsiung's Fa Yen, Batavia, Drukkerij} Lux, 1939; B. BeLpAIRE, Fa 
Yen, Bruxelles, senza data; YanG Hsiunc, T'ai Hsiian (Il Grande Mistero), non ancora tra- 
dotto in lingue europee; Wanc Ch'unc, Lun Heng (Saggi Critici), tradotto da A. FoRKE, 
"" Lun Heng"', Philosophical Essays of Wang Ch'ung, Pr. I, Shanghai, Kelly and Walsh, 1911. 
Pr. II, Berlin, 1911. L'opera nota con ii titolo Po Hu Tung (Discusstoni della Sala della Tigre 
Bianca), è di autore incerto, anche se è tradizionalmente attribuita a Pan Ku (32-96 d. C.); 
è stata tradotta da Tjan Tyoe-Som, ' Po Hu T'ung”'; The Comprehensive Discussions in the 
Whste Tiger Hall; a Contribution to the History of Classical Studies in the Han Period, Leiden, 
Brill, 1949-1952. 


RICERCHE 


Per la formazione delle opere che compongono il canone confuciano, rimandiamo, oltre 
a quanto è detto nelle traduzioni indicate nella nota precedente, agli studi già citati sul con- 
fucianesimo in generale e sui primi maestri, che spesso contengono numerose indicazioni 
sulle fortune successive della scuola, anche perché almeno gli studiosi europei meno recenti 
accolgono spesso le datazioni tradizionali delle opere canoniche e le prendono in considera- 
zione come se fossero più antiche di quanto non siano in realtà. Per quanto riguarda i rapporti 
in quest'epoca tra la dottrina confuciana e gli sviluppi storico-politici, ci limiteremo ad in- 
dicare la traduzione della Storia della Dinastia degli Han anteriori (Han Shu) di Pan Ku ad opera 
di H. H. Duss, Baltimore, Waverley, 1938; W. SeurERT, Urkunden zur staatlichen Neuordnung 
unter der Han Dynastie, Hamburg, 1922; Hu Sura, The Establishment of Confucianism as a 
State Religion during the Han Dynasty, in "' Journal of the Royal Asiatic. Soc., North China 
Branch '’, 1929, p. 20. Anche per quanto riguarda i repertori di ispirazione taoista, la mag- 
gior parte delle considerazioni critiche sono contenute, oltre che nelle edizioni delle singole 
opere, nei lavori sul tacismo in generale e sulle scuole che indubbiamente hanno influito nella 
compilazione; si vedano quindi le opere indicate parlando del tacismo e di Yang Chu so- 
prattutto in riferimento al Lsek-tzu, quelle sui legalisti per il Kuan-tzu, quelle sw natu- 
ralisti per lo Huai-nan-tzu. Inoltre: Cu'eN Pan, Chan-kuo Ch'in Han chien Fang-shih K'ao-lun 
(Indagine sui maghi del periodo degli Stati guerreggianti. Ch'in e Han), in'' Bulletin of the Institute 
of History and Philology, Academia Sinica "', 1948, p. 7. Sul taoismo religioso: v. Fugur, 
Dòkyò no Kisotaks Kenkyi (Studi basilari sul taossmo religioso), Tokyo, 1958. 

Su Tung Chung-shu e la scuola del nuovo testo: Yao SHan-vu, The Cosmological and 
Antropological Philosophy of Tung Chung-shu, in '' Journal of the Royal Asiat. Soc., North 
China Branch ”, 1948; Woo Kan, Les trois théories politiques du Tch'ouen Ts'ieou, interprétes 
par Tong Tchong-chou d'après les principes de l'école de Kong-yang, Paris, Leroux, 1932; O. FRANKE, 
Studien zur Geschichte des konfuzianischen Dogmans und der chinesischen Staatreligion: das Pro- 
blem des Tsch'un-Ts'iu und Tung Tsching-shu's Tsch'un - Ts'su Fan Lu, Hamburg, Friederichsen, 
1920. Nella Cina contemporanea Tung è visto come il principale artefice della involuzione 
reazionaria del pensiero precedente. Si veda, ad esempio: Chou Fu-cH'ENG, Lung Tung 
Chung-shu ssu-hsiang (Studio sul pensiero di Tung Chung-shu), Shanghai, 1951. Sulla Scuola del 
nuovo testo e sull'ideologia della parentesi di Wang Mang: Hu Shia, Wang Mang, the So- 
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cialist Emperor of Nineteen Centuries Ago, in'' Journal of the Royal Asiatic. Soc., North China 
Branch. '', 1928, p. 224; A. Forke, The Philosopher Yang Hssung, in '' Journ. of the Royal 
Asiat. Soc., North China Branch. ”, 1930, p. 108; A. Forke, Die chinesischen Skeptiker, 
già citato a proposito dei sofisti; E. BaLAZS, La crise sociale et la philosophie è la fin des Han, in 
'"T'oung Pao ”, Leiden, p. 83. A. Forke, Wang Ch'ung and Plato on Death and Immortality, 
in 'Journ. of the Royal Asiatic. Soc., North China Branch. ', 1896, p. 40; LioneLLO 
Lanciotti, Considerazioni sull'Estetica Letteraria nella Cina antica: Wang Ch'ung e il sorgere del- 
l'autonomia delle Lettere, Roma, ISMEO, 1965. Ricca e simpatetica la produzione cinese con- 
temporanea che, sullo stimolo anche delle ricerche del sovietico A. A. PeTROv, tradotte 
in cinese nel 1956, rivaluta Wang Ch'ung come un pensatore ’’ materialist '' e d'opposi- 
zione rispetto al suo tempo; si vedano, ad esempio: Kuan FenGc, Wang Ch'ung che-hsiieh 
ssu-hsiang yen-chiu (Studi sul pensiero filosofico di Wang Ch'ung), Shanghai, 1957; Ten 
Ch'anc-wu, Wang Ch'ung chi-ch'i Lun Heng (Wang Ch'ung e le sue Lun Heng), Pechino, 1962. 


STATO DELLE RICERCHE 


La serie più ricca dei problemi per quanto riguarda il gruppo di opere anonime citate 
nei primi paragrafi del Capitolo, riguarda ovviamente la precisazione dei loro rapporti con 
le diverse correnti e con le figure filosofiche di più sicura identificazione. In particolare le 
ricerche sul Li Ching sembrano sottolineare la prevalente influenza di Hsiin Tzu in questa 
fase del confucianesimo. Tra i repertori di ispirazione taoista, lo Hai-nan-tzu è generalmente 
considerato il più importante e il più degno di attenzione anche per la maggiore organicità 
del contenuto. Esso ha un carattere prevalentemente cosmogonico che lo collega da un 
lato allo Yi Ching, dall'altro ai fenomenologisti. Inoltre le opere di questo periodo costitui- 
scono un ponte logico tra il tacismo ’' filosofico '' dei primi secoli e i successivi sviluppi, 
solitamente indicati come '' religiosi '’. Tuttavia soprattutto per il loro carattere scarsamente 
organico queste opere hanno interessato finora gli studiosi occidentali del pensiero orientale 
in modo piuttosto limitato. Più precisi sono i problemi che scaturiscono dalle due grandi 
scuole del confucianesimo e dalle figure di Tung Chung-shu, Yang Hsiung e Wang Ch'ung. 
Anche qui molti problemi sono di carattere filologico e si riallacciano ai problemi filologici 
che avevano tanta parte nella speculazione dei filosofi Han. La questione della maggiore 
o minore autenticità dei due '’ testi'” sembra ormai risolta (e dagli eruditi cinesi pre-mo- 
derni prima ancora che dalla critica di ispirazione europea) a favore del nuovo testo; ma 
resta ancora aperto il problema della fedeltà al pensiero precedente, che non è necessariamente 
legata a una fedeltà testuale; il problema dei rapporti tra le due tradizioni e delle ragioni 
che le hanno determinate; e soprattutto quello dei modi in cui il confucianesimo ha assorbito 
elementi tipici di altre scuole, in particolare quella dei naturalisti e quella dei legalisti. Per 
quanto riguarda Tung Chung-shu, l'aspetto politico del suo pensiero interessa molto di 
più 1 contemporanei che non quello naturalistico-cosmologico; a proposito di quest'ultimo 
va detto tuttavia che gli studi sulle concezioni che i cinesi avevano del mondo naturale sono 
nel complesso ancora troppo poco sviluppati per poter dare giudizi precisi. Di Yang Hsiung 
interessa, oltre la reazione al nuovo testo, la ripresa di certi motivi menciani e il precisarsi di 
una istanza di ortodossia, che sfocerà alcuni secoli più tardi nella dottrina del Tao T'ung; 
e interessa anche il chiarire come mai nonostante egli sia stato il banditore di questa esigenza 
di ortodossia, si sia poi trovato parzialmente escluso dal novero dei pensatori canonizzati. 
Certo la diversa dottrina avanzata sulla natura umana rispetto a quella di Mencio costitwisce 
la ragione principale del giudizio dei confuciani posteriori, ma indubbiamente non mancano 
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altre ragioni. Per quanto riguarda, infine, Wang Ch'ung, va ripetuto come egli si trovi solo 
in senso molto vago inserito nella tradizione confuciana, che anzi ha contribuito a mettere 
in crisi con i suoi scritti corrosivi. L'ispirazione scettica e critica del suo pensiero gli è costata 
un giudizio negativo da parte del pensiero ufficiale successivo. La sua figura interessa però 
vivamente gli studiosi contemporanei, che vi vedono una delle testimonianze più vive del 
pensiero dell’epoca. Il pensiero marxista cinese, dal canto suo, vede in Wang Ch'ung una 
delle più notevoli pagine del filone '’ materialista "” e '" progressista '' del pensiero cinese, 
che sarebbe sempre esistito di fianco a quello ufficiale di carattere feudale e metafisico e al 
quale viene oggi riconosciuta una importanza preminente. 
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PARTE SECONDA 


IL MEDIO EVO 


CarrroLo VI 


LE NUOVE DIMENSIONI DELL'ASIA ORIENTALE 
(SEC. IVI) 


Alle indicazioni che riguardano specificamente il Capitolo VI, facciamo precedere, come 
si è fatto per la Cina nel Capitolo I, alcune indicazioni sulle civiltà giapponese, coreana e 
vietnamita, che valgano a fornire qualche riferimento generale necessario per la comprensione 
della storia del pensiero. 

Per quanto riguarda i molteplici aspetti della civiltà giapponese si vedano, nella già 
citata Le Civiltà dell'Oriente, dir. da G. Tucci, Roma, Casini, 4 voll., 1956, 1957, 1959, 
1963, le seguenti monografie: vol. I, Storia: M. MuccioLi, Giappone, p. 1161 sgg.; Lette- 
ratura: M. MuccioLi, Letteratura giapponese, p. 1045 sgg.; vol. III, Religioni, Filosofia, Scienze: 
M. MuccioLi, Shintossmo e Scienze del Giappone, p. 1101 sgg.; vol. IV, Arte: ]}. BunoT, Arte 
del Giappone, p. 1267 sgg. 

Tra le trattazioni storiche di carattere generale, ricordiamo: Nikon no Rekishi (Storia 
del Giappone), 12 voll., Tokyo, 1959-1960, opera collettiva pubblicata per iniziativa dello 
Yomiuri Shinbun; Nihon Zenshi (Storia generale del Giappone), 10 voll, di autori diversi, 
edita dalla Tokyo Daigaku Shuppansha, 1959 e anni seguenti. In lingue occidentali: J. Mur- 
Dock, A History of Japan, 3 voll., Londra, 1925-26; Y. TAkekosHI, The Economic Aspects of 
the History of the Civilization of Japan, New York, 1930; G. B. Sansom, Japan, A Short Cul. 
tural History, Londra, 1946; G. B. Sansom, A History of Japan, 3 voll., Stanford, 1958-1962; 
E. O. ReiscHauER, Japan, Past and Present, New York, 1953, tr. it., Storia del Giappone, Mi- 
lano, Rizzoli, 1974; M. MuccioLi, Giappone, in Storia Universale dir. da E. PonTIERI, vol. 
VIII, parte II, Milano, Vallardi, 1963. Inoltre importante è: E. O. ReiscHauER, }. K. FarR- 
BANK, East Asta, Boston, Houghton Miftlin, 1958-1960, già citata a proposito della Cina 
e tradotta anche in italiano: Storia dell’ Asia Orsentale, Torino, Einaudi, 1974; ]. W. Hat, 
L'Impero giapponese, tr. it., Milano, Feltrinelli, 1959. 

Tra le fonti storiche, che interessano anche la storia del pensiero per la luce che gettano 
sulle convinzioni e sui miti del Giappone primitivo, sarà sufficiente ricordare: il Kofiks (Vec- 
chie cose scritte), composto nel 712 per ordine imperiale e tradotto da B. H. CHAMBER- 
LAIN, Kobe, 1932; M. Margga, Bari, 1939; D. PHiuippi, Tokyo, 1968; il Nihongi (Annali 
del Giappone), composto in cinese, sui modelli della storiografia continentale e terminato 
nel 720; per le traduzioni: W. G. Aston, Nikongi, London, 1896; K. FLorenz, Nihongi, 
Japanische Annalen, Tokyo, 1903. Il Kofiki e il Nihongi trattano a un dipresso dello stesso pe- 
riodo mitico-storico riguardante le origini divine e i primi secoli della storia nazionale. Sono 
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interessanti, oltre che come fonti storiche, ricche, ma naturalmente solo parzialmente atten- 
dibili, sia come fonti del mito autoctono che come testimonianza del modo in cui vennero 
assorbite le prime concezioni della cultura cinese. 

Per quanto riguarda gli aspetti dottrinali della civiltà giapponese, va rilevato soprattutto 
che le opere in lingua europea tendono a non distinguere tra momento filosofico e momento 
religioso della tradizione locale; e che inoltre l'originalità giapponese è sempre stata sotto: 
valutata rispetto alle espressioni continentali. Cosi il confucianesimo e il buddhismo locale 
sono stati spesso visti (con una eccezione per lo Zen) come appendici di scarso interesse ri- 
spetto ai loro corrispondenti cinesi. Sul mondo religioso-filosofico giapponese, in generale, 
ci limitiamo quindi a citare: M. ANESAKI, History of Japanese Religion, London, 1930; J. M. 
KitaGAWA, Religion in Japanese History, New York, London, 1956; H. Nakamura, Tòyojin 
no Shui Hobò (Modi di pensare degli orientali), Tokyo, 1958 (già cit. a proposito della Cina); 
T. Furukawa (a cura di), Nihon Shisò-shi (Storia del pensiero giapponese). Tokyo, Iwanami, 
1954; K. Kasue, T. Sakara, Nihon no Ronri (L'etica giapponese), Tokyo, 1959. Tralasciando 
per ora ogni indicazione specifica a proposito del buddhismo giapponese, ricordiamo, per 
quanto riguarda lo Shintò: G. W. Aston, Shintò, the Way of the Gods, London, 1905; K. 
FLorenz, Die historische Quellen d. Shinto Religion, Gottingen, 1919; G. Kato, Le Shintò, 
Religion nationale du fapon, tr. fr., Paris, Geuthner, 1931; M. MuccioLi, Lo Shintoismo, la 
religione nazionale del Giappone, Milano, 1938; R. PertazzoNI, Religioni del Giappone, lo Shin- 
toismo. La mitologia giapponese secondo il I libro del Kojiki, Bologna, 1929; M. Revon, Le Shsn- 
toisne, Paris, 1907; Tucci, Il Giappone, Milano, 1943; A. C. Unperwoob, Shintoism, The 
Indigenous Religion of fapan, London, 1934; S. Krvowara, Shintò-shi (Storsa dello Shint6), Tokyo, 
1935; I. TANAKA, Shintò Tetsugaku (La Filosofia dello Shsnt6), Tokyo, 1940; J. HerBeRT, Les 
Dieux nattonaux du fapon, Paris, 1965. Tra gli strumenti bibliografici per lo studio della storia 
del pensiero, basti ricordare: K.B.S. Bibliography of Standard Reference Books for Japanese 
Studies. Vol. V-A: History of Thought, Tokyo, Kokusai Bunka Shinkokai, 1964-1965; D. 
HoLzman e altri, Japanese Religion and Philosophy: a Guide to Japanese Reference and Research 
Materials, Ann Harbor, Mich., 1969. 

Per l'evoluzione della lingua giapponese, e quindi per i rapporti di questa con il cinese, 
si veda: G. B. Sansom, An Historical Grammar of Japanese, Oxford, 1928. 

Infine, una scelta accurata e ricca di testi di tutta la tradizione culturale e dottrinale del 
Giappone è contenuta in: Sources of Japanese Tradition, compiled by R. Tsunopa, W. TH. 
De Bary, D. KeenE, New York, Columbia University, 1958. 

Per la Corea, su cui la bibliografia è ancora ridotta in lingue occidentali e per lo più 
composta di opere di carattere generale, in cui gli aspetti storici non sono visti separatamente 
rispetto a quelli culturali o dottrinali, ricordiamo innanzitutto i Capitoli riguardanti la Corea, 
nella già cit. Civiltà dell'Oriente, diretta da G. Tucci, e che sono stati composti da M. Muc- 
cioLI (Storia) e F. Vos (Letterature, Religioni e Filosofie); Storta Universale, dir. da E. PonneRI, 
vol. VIII, Milano, Vallardi, 1959-1963: M. Muccioui, Corea, p. 271 sgg.; ]. S. GaLe, The 
History of the Korean People, Seul, 1931; H. B. HuL8Ert, History of Korea, 2 voll., Seul, 1905; 
G. M. McCune, A. L. Grey, Korea to-duy, Cambridge, Mass., 1950; SH. McCune, Korea's 
Heritage; A Regional and Social Geography, Rutland, Vermont e Tokyo, Tuttle, 1956; C. 
Oscoop, The Koreans and their Culture, New York, Ronald Press, 1951; Youn Eut-sou, 
Le Confucianisme en Corée, Paris, Geuthner, 1939; P. Bronio-BroccHieri, A. Boscaro, 
Storia del Giappone e della Corea, Milano, Marzorati, 1972. i 

Per il Vietnam, sono in genere valide le osservazioni fatte per la Corea. I Capitoli che 
riguardano il Vietnam nella cit. Civiltà dell'Oriente, sono tutti opera di G. Coep£s; nella Storia 
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Universale, dir. da E. PonmiERI, il capitolo sul Vietnam (vol. VIII, p. 3 sgg.) è opera di M. 
MuccioLi. Inoltre, Le THANH KHol, Le Viet Nam, Histoire et Civilization, Paris, 1955; G. 
Corpier, Étude sur la littérature annamite, Pr. I: Considérations générales, Saigon, 1933; |. 
BurtinceEr, The Smaller Dragon, A Political History of Vietnam, New York, Praeger, 1958; ]. 
CHÒesneaux, Contribution à l'histoire de la nation vietnamienne, Paris, 1955, tr. it., Storia del 
Vietnam, Roma, Editori Riuniti, 1965; L. EscaLErE, Le Bouddhisme et cultes d' Annam, Shan- 
ghai, 1937; P. Giran, Magie et religion annamites: introduction è la philosophie de la civilization du 
peuple d' Annam, Paris, Challamel, 1912; NGuyEN Van Huven, La civilisation annamite, Hanoi, 
1944; M. Duranp, NGuyeN TRAM Huan, Introduction à la littérature vietnamienne, Paris, 1966. 


FONTI 


Tra le opere dei grandi commentatori taoisti, le maggiori sono, come abbiamo visto, 
quelle di Wang Pi e di Kuo Hsianc. Le opere del primo sono: una edizione del Chou Yi 
o Yi Ching (Libro delle Mutazioni) che contiene anche una interpretazione dell'opera dal ti- 
tolo: Chou Yi Lieh-li (Breve descrizione del Chou Yi) e una edizione con commento del Lao- 
tzu. Di Kuo Hsiang abbiamo il Chuang-tzu Chu (Commento al Chuang-Tzu), di cui è però al- 
meno in parte autore anche Hsiang Hsiu. Molti brani di questo sono contenuti nel già citato: 
Fun Yu-LAN, Chuang Tzu, a new selected translation with an exposstion of the philosophy of Kuo 
Hstang, Shanghai, 1933. Tutti i testi taoisti di rilievo sono inseriti nel Tao Tsang (Raccolta 
del Tao), d'ora in poi abbreviata in T. T., che ha avuto una sua edizione moderna a Shanghai, 
1924-1926. 

Per quanto riguarda il buddhismo, va ricordato che tutti i classici della religione, sia 
le opere dottrinali, che quelle storiche, che quelle disciplinari o biografiche o di altro genere, 
sia infine di origine indiana e tradotte in cinese, che di creazione estremo-orientale, sono con- 
tenute nelle edizioni cinesi e giapponesi (ve ne è una anche in mancese, per non parlare del 
Tibet) del Tripstaka (cin. San Tsang o Ta Tsang Ching). La più recente completa e criticamente 
valida di queste edizioni è quella giapponese, Taishò Daizokyò (Edizione dell'era Taishò del 
Tripitaka cinese), Tokyo, 1924-1935; d'ora in poi abbreviato in T.D. Per la utilizzazione 
di questo grande repertorio canonico esistono strumenti specifici: ]. TAKAKusu e K. WAra- 
NABE, Tables du "’ Taishò Issakiy6 '’, Fascicule Annexe de Hobogirin (Dictionnaire Encyclopédique 
du Bouddhisme d'après les Sources Chinotses et Japonaises), ed. S. Levi, J. TAkakusu, P. DE- 
MiéviLLE, Tokyo, Maison Franco-Japonaise, 1931; NanJ6 Bunyi, A Catalogue of the Chinese 
Translations of the Buddhist Tripitaka, Oxford, 1833, che ovviamente non riguarda però la 
succitata edizione; come anche E. D. Ross, Alphabetical List of the Titles of Works in the 
Chinese Buddhist Tripitaka, Calcutta, 1910. Per un dizionario dei concetti fondamentali del 
buddhismo sino-giapponese, si veda, oltre al già cit. Hobogirin, W. E. SootHILL, L. 
Hopous, A Dictionary of Chinese Buddhist Terms, London, Kegan Paul, 1937. Nell’amplis- 
simo quadro della letteratura buddhista un: cenno particolare meriterebbero i grandi Sutra 
di ispirazione mahayana, le cui traduzioni in cinese hanno spesso costituito un momento 
fondamentale della evoluzione del buddhismo locale; rimandiamo comunque per esse alla 
parte sul buddhismo indiano. Inoltre P. C. BaGcHI, Le Canon Bouddhique en Chine, Paris, 
Geuthner, 1927; P. C. BaccHi, Les traducteurs et les traductions, Paris, Geuthner, 1938. 

Tra le opere originali della prima fase del buddhismo cinese è, innanzitutto, il Mou-tzu 
o Mow-tzu Lin-huo (La rimozione dei dubbi di Mou Tzu), opera degli ultimi anni del periodo Han, 
tradotta da P. PeLLIOT, Meou-tzeu, ou Les Doutes Levés, in "' T'oung Pao '', 1920; questo 
testo è contenuto in Senc-vu, Hung-ming Chi (T.D., N. 2102), una raccolta degli inizi del 
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VI secolo in cui figurano numerose importanti opere dottrinali, apologetiche e propagandi- 
stiche della prima fase del buddhismo cinese, tra le quali ci limiteremo qui a citare: Hur-viiAN, 
Sha-men pu ching wang-che Lun (Saggio sul perché 1 monaci non debbano omaggio al sovrano); Hur- 
vian, Ming pao-ying Lun (Saggio di spiegazione della Retribuzione); nonché: FAN CHEN, Shen 
Mieh Lun (Saggio sull'estinzione dell'anima), forse l'unica opera originale del periodo che riveli 
una ispirazione confuciana. Un'altra raccolta parimenti significativa è quella di TAo-Hsiian, 
Kuang Hung-ming Chs (T.D., N. 2103), ideale seguito della precedente, ma posteriore di circa 
150 anni. Ricordiamo ancora: SENG-cHAO, Chao Lun (Il Libro di Chao) (T.D., N. 1858), 
tradotto in giapponese da Tsukamoro ZENRYi, in TsugaMoTo ZENRYÙ e altri, foron Kenkyi, 
Kyoto, 1955, da W. LiesentHAL, The Book of Chao, Pechino, Monumenta Serica Mono- 
graphs XIII, 1948. Per un quadro sintetico, ma chiaro e completo della letteratura cano- 
nica buddhista in Cina, si rimanda comunque a P. DeméviLLe, Choix d'Etudes Bouddhiques, 
Leiden, 1973, p. 157 e sgg.. '' Sources chinoises sur le bouddhisme "'. 

Per quanto riguarda il Giappone, la prima fase della sua civiltà ci lascia relativamente 
poche fonti di carattere dottrinario originale. Oltre ai già cit. Kojik: e Nihongi, per quello 
che concerne la tradizione shintò, andrebbero citati alcuni commentari di monaci giappo- 
nesi ai Sitra o alle opere di origine cinese, il cui interesse è tuttavia abbastanza scarso se non 
come testimonianza dell'ampio orizzonte culturale in cui il Giappone veniva inserendosi 
e che, oltre alla Cina, includeva anche il mondo indiano. Un rilievo del tutto particolare 
assume invece la figura di Shotoku Taishi di cui bisogna ricordare i commenti al Saddharma- 
Pundarika-Sitra, al Vimalakirti-Nirdesa-Sitra e al Srimaladevivisimhanada-Satra, da un lato, e 
la Jishichijo no Kenpo (Costituzione in diciassette articoli), dall'altro. Quest'ultima, brevissima, 
è stata molte volte tradotta in lingue europee, tra l'altro nel contesto delle versioni del 
Nihongi. 


RICERCHE 


Le opere critiche sui commentatori taoisti e sul tacismo religioso o neo-tacismo sono 
in genere molto ridotte, sia perché gli sviluppi ulteriori del tacismo hanno goduto, per quanto 
riguarda 1l loro valore filosofico di una cattiva stampa che solo oggi si dimostra in parte im- 
meritata, sia perché le figure dei commentatori si sono in parte fuse con quelle dei commentati: 
per essi è quindi valido un riferimento alla bibliografia dei maestri taoisti citati nel Capi- 
tolo III. Ricordiamo, inoltre, A. A. Petrov, Wang Pi, il suo posto nella storia della filosofia cinese 
(in russo), Mosca, 1936; T'anc Yuna-r'unG, tr. di W. LieBENTHAL, Wang Pi's new interpre- 
tation of the I Ching and Lun-yii, in"' Harvard Journal of Asiatic Studies '', 1947, p. 124; Func 
Yu-LAN, Chuang Tzu a new selected translation with an exposition of the philosophy of Kuo Hsiang, 
Shanghai, 1933; Hsi Tr-sHan, Tao Chia Ssu-hsiang yi Tao Chiao (Filosofia taotsta e religione 
taossta), in '"" Yenching Hsiieh-pao "’, 1927, p. 249; CH'EN Yin-K'o, T'ao Yuan-mng chih Ssu- 
hsiang yiù Ch'ing-t'an chih Kuan-hsi (Il pensiero di Tao Yuan-ming in rapporto con la "’ Pura Conver- 
sazione ''), Pechino, Harvard-Yenching Inst., 1945; Fan SHou-x'anc, Wei Chin 1 Ch'ing-t'an 
(La ”’ Pura Conversazione "” sotto le dinastie Wei e Chin), Shanghai, Commercial Press, 1936; 
per i rapporti tra tacismo e dottrine estetiche: R. Petrucci, La philosophie de la Nature dans 
l'art d'Extrème Orient, Paris, 1910. 

La letteratura sul buddhismo è ovviamente vastissima, anche se consiste per la maggior 
parte di lavori d'assieme e che sottolineano più gli aspetti storico religiosi, che quelli filo- 
sofici. Per non prendere in considerazione che le opere che riguardano essenzialmente Cina 
e Giappone, ricordiamo: Takakusu ]., The Essential of Buddhist Philosophy, 3* ed., Honolulu, 
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Hawaii, 1956; E. Conze, Buddhism, its Essence and Development, Oxford, Cassirer, 1953; 
J. Epkins, Chinese Buddhisn, London, Kegan Paul, 1879; K. V. ReicHELT, Truth and Tradi- 
tion sn Chinese Buddhism; a study in Chinese Mahayana, Shanghai, Commercial Press, 1934; 
Yanagami S., Systems of Buddhist Thought, Calcutta, 1912; R. F. JoHnsTON, Buddhist China, 
London, 1913; E. J. THomas, A History of Buddhist Thought, London, Kegan Paul, 1933; 
H. Hackmann, Der Buddhismus in China, Korea und Japan, Tiibingen, 1906; H. Hackmann, 
Die Schijler des chinesischen Buddhismus, Berlin, 1911; W.M. McGovern, Buddhist Metaphysics 
in China and Japan, London, 1920; W. M. McGovern, An Introduction to Mahayana Buddhism 
with a special reference to Chinese and Japanese Phases, London and New York, 1922; W. M. 
McGovern, A Manual of Buddhist Philosophy; 1, Cosmology, London, Triibner, 1923; D. T. 
Suzuki, Outlines of Mahayana Buddhism, London, Luzac, 1907; A. F. WriGHT, Buddhism in 
Chinese History, Standford, Cal., London, 1959; E. Erre, Handbook of Chinese Buddhism, 
Tokyo, 1966; T'anc Yuno-r'unc, Han Wei liang Chin Nan-pei-ch'ao Fo-chiao Shih (Storia 
del buddhismo delle dinastie Han, Wei, Chin, del nord e del sud), Pechino, 1955; JEN Chi-vii, Han 
T'ang Chung-kuo Fo-chiao ssu-hstang Lun chi (Raccolta di saggi sul pensiero buddhista cinese dagli 
Han ai T'ang), Pechino, 1963; C. N. E. ELIOT, Japanese Buddhism, London, Arnold, 1935; 
W. Gunpert, Der japanische Buddhismus, Stuttgart, 1922; E. SremmiLBER-OBERLIN, Les 
Sectes bouddhiques japonaises: Histoire - Doctrines philosophiques - Textes - Les Sanctuaires, Paris, 
1930; D. T. Suzuxi, Outline of Japanese Buddhism, Tokyo, International Buddhist Society, 
1937; Waranase SHoko, Japanese Buddhism, A critical appraisal, Tokyo, K.B.S., 1964; 
Hanavama SHInsH6, A History of Japanese Buddhisn, Tokyo, 1966; Marsunaga Daigan 
and ALicia, Foundation of Japanese Buddhism, Tokyo, 1974; Tsun Zennosuke, Nippon Bukkyò 
Shi (Storia del buddhismo giapponese), Tokyo, 11 voll., 1944-1953. 

Più specificamente sulla introduzione del buddhismo in Cina e sui problemi storico- 
filosofici ad essa connessi, basti rimandare a: E. ZiRcHer, The Buddhist Conquest of China, 
Leiden, Brill, 1959; E. ZircHer, Buddhism. Its origin and spread in Words, Maps and Pictures, 
London, 1962; K. CHÒ'en, Buddhism in China, Princeton, 1964; K. Ch'en, The Chinese 
Transformation of Buddhism, Princeton, 1963. Sul tema specifico dei rapporti tra il buddhismo 
e il potere politico in Cina: L. Hurvitz, Render unto Caesar, in '' Sino-Indian Studies ”', 5. 
3-4 (1957); P. Beonio-BroccHIeri, I? Buddhismo cinese e lo Stato, in "’ Sviluppi scientifici, 
Prospettive religiose, Movimenti rivoluzionari della Cina da Marco Polo ad oggi "’, Firenze, 
Olschki, 1974. 

Per quanto riguarda il periodo iniziale del buddhismo cinese, va ricordato inoltre che 
esso interessa non solo in se stesso, ma per i rapporti tra India e Cina e per le testimonianze 
estremo orientali sull’India e sul suo pensiero. Oltre al già cit. P. C. BagcHI, India and China, 
a thousand years of Cultural Relations, Bombay, 1944, sono assai utili: Hu SHin, The india- 
nisatton of China; a Case study in cultural Borrowing, in "' Independence, Convergence and 
Borrowing in Istitutions, Thought and Art ”’, Harvard. Univ. Press, 1937; S. Sugiura, 
Hindu Logic as preserved in China and Japan, Philadelphia, Univ. of Pennsylvania, 1900; 
G. Tucci (ed. e tr.), Pre-Dinnaga Buddhist Texts on Logic from Chinese Sources, Baroda, Orient. 
Inst., 1929; J. W. De Jonc, Buddha's Word'in China, Canberra, 1958. 

Si può infine tener presente, anche se scarsissima per quanto riguarda gli aspetti speci- 
ficamente est-asiatici: C. Recamey, Buddhistische Philosophie, Bern, A. Francke Verlag, 1950. 

Sulla polemica immanentista ed anti-buddhista di Fan Chen: E. BaLazs, Buddhistische 
Studien; der Philosoph Fan Dschen und sein Traktat gegen den Buddhismus, in ”’ Sinica '”, 1932, 
p. 220; Hou Warlu e CÒÙi Hsuan-Pinc, Wu Shih-cht Mo Wes wu lun che Fan Chen 
Yen-chiu (Studi sul materialismo di Fan Chen alla fine del V sec.), in "' Chungkuo K'o Hsiieh "', 
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1950, p. 255; CH'en Yiuan-Hut, Fan Chen Ti wu-shen-lun ssu-hsiang (Il pensiero atesstico di Fan 
Chen), Wuhan, 1957. 

Su Shotoku Taishi e quindi sulle origini della cultura nipponica: H. Bohner, Shotoku 
Taishi, Tokyo, 1940; M. Anesaxi, The Foundation of Buddhist Culture in Japan: the Buddhist 
Ideals as Concesved and Carried out by the Prince Regent Shotoku, in’ Monumenta Nipponica '’, 
1943, p. 1; J. Summers, Buddhism and Traditions concerning its Introduction in Japan, in "’ Tran- 
sactions of the Asiatic Society of Japan '’, 1886, p. 73. All'importanza storico-filosofica 
della figura di Shotoku è dedicata anche Li prima parte di: Nakamura H., A History of the 
Development of Japanese Thought, Tokyo, K.B.S., 1967, opera di sintesi, ma preziosa anche 
perché gli autori giapponesi sono solitamente visti nella prospettiva religiosa più che in 
quella di storia del pensiero. 


STATO DELLE RICERCHE 


Il periodo che corre, all'incirca tra la fine degli Han e l'avvento dei Sui costituisce una 
epoca di estremo interesse: esso vede lo sviluppo della cultura in Corea e Giappone e l'im- 
piantarsi in Cina di una nuova cultura, quella buddhista. Quest'ultimo fatto, in particolare, 
suscita l'interesse degli studiosi, per la serie infinita di problemi che propone e che in gran 
parte sono tuttora aperti. Si tratta innanzitutto di questioni di tipo storico e biografico 
che riguardano la data ed il modo di introduzione dei testi indiani in Cina e la figura dei grandi 
traduttori. La risoluzione di questi interrogativi ha naturalmente un peso sulla compren- 
sione del pensiero dell'epoca e soprattutto sul come si è sviluppata la parziale simbiosi (sul 
piano storico come su quello dottrinale) tra buddhismo e taoismo. 

In questa direzione pesa ancora sullo stato attuale delle ricerche una limitata compren- 
sione degli sviluppi taoisti di questi secoli; e basterebbe a dimostrare l'interesse di questi 
sviluppi la presenza in essi di una sviluppatissima tematica logica (si veda l'opera di Wang 
Pi) tanto lontana dalle prospettive dei maestri taoisti del periodo classico. Il problema del- 
l'introduzione del buddhismo in Cina costituisce indubbiamente uno dei fatti più interessanti 
della storia culturale di tutti i tempi; su di esso (oltre ai lavori già cit.), si veda in particolare 
P. Demiévie, La Pénetration du Bouddhisme dans la tradition philosophique chinoise, in '' Cahiers 
d'histoire mondiale '*, III, Paris 1956, e tra i problemi che essa suscita, quello degli sviluppi 
cinesi della logica diana è forse uno dei più rilevanti, perché permette una serie di con- 
siderazioni sul rapporto tra determinate dottrine logiche e la struttura della lingua in cui 
sono espresse. Un altro problema fondamentale e il cui chiarimento non è ancora compiuto, 
è costituito dalla reazione cinese alla introduzione di un'etica tanto spiccatamente antimon- 
dana, come quella buddhista; il risultato dell'incontro (anzi, dello scontro) con la morale 
confuciana fu sostanzialmente di compromesso: il buddhismo riconobbe nella sua visione 
un più ampio spazio ai valori storico-politici e la Cina dal canto suo accettò una dimensione 
in un certo senso trascendente della vita. 

Frattanto lo svilupparsi di una civiltà cinese in altri paesi presenta aspetti di interesse 
analogo; ma la dialettica si svolge in questo caso non tra due culture parimenti sviluppate 
bensi tra il glorioso e secolare retaggio cinese (che comprende ormai anche il buddhismo) 
e delle forme di cultura locale molto primitive. Il quadro si offre quindi a molte considera- 
zioni comparative sui diversi processi di acculturazione; le considerazioni presuppongono 
tuttavia una conoscenza abbastanza precisa di quanto si possa considerare ‘' originario * 
nei paesi periferici rispetto alla Cina, e questa conoscenza è resa difficile proprio dal carattere 
primitivo delle culture locali. Per non citare che il caso del Giappone, la identificazione dello 
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shintò primitivo (ossia prima delle '’ inquinazioni '’ di origine cinese), è un problema assai 
complesso che riguarda più ancora che la storia del pensiero in senso stretto, l'interpreta- 
zione del mito e dei pochi dati storici e archeologici; e, naturalmente, si tratta di un problema 
che non è risolubile in senso assoluto. Ci troviamo di fronte, per quanto riguarda le origini 
del pensiero giapponese, da un lato a delle testimonianze shintò di cui è dubbio quanto siano 
sincere ossia scevre di reinterpretazioni in una prospettiva sinizzata, dall'altro a testi di ispi- 
razione continentale di cui è però difficile stabilire in quale senso li interpretassero i giappo- 
nesi. Per quanto riguarda la figura di Shotoku Taishi, resta da aggiungere che la valutazione 
del suo pensiero, soprattutto nei suoi aspetti giuridico costituzionali (se così possiamo in- 
dicarli) va tentata, più che attraverso i suoi testi, nell'opera politica sua e negli sviluppi che 
ne seguirono (Riforma Taika, Codice Tashò e cosi via). 
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" COMMUNITAS BUDDHICA " (SEC. VII-X) 


FONTI 


La letteratura delle diverse scuole buddhistiche cinesi è ricchissima e composta di opere 
di interesse molto diseguale e di contenuto a volte puramente dottrinario, a volte assai com- 
posito. Questa nota rimanda a quanto detto alla voce "' Fonti '' del capitolo precedente per 
quanto riguarda le versioni est-asiatiche del Canone buddhista e i relativi strumenti di con- 
sultazione. Si ritiene tuttavia utile fornire sulla scorta del già citato scritto del Demiéville 
un sintetico schema del contenuto del Canone quale esso si presenta nell'edizione giapponese 
dell'era Taishò (T.D.): 

1 - Sezione dei Stra del Piccolo Veicolo (Agama). Questa sezione figura in apertura del 
Canone solo nell'edizione alla quale si fa qui riferimento. L'inversione dell'ordine tradizionale 
è dovuto all'influenza sugli studiosi giapponesi dell'ultimo secolo della tradizione pali esal- 
tata dall'orientalismo occidentale. In precedenza il Canone si apriva con i Sutra del Grande 
Veicolo. 

II - Sezione dei fatti anteriori (Pen-yuan), che raccoglie biografie e leggende sul Buddha 
e comprende testi di entrambi 1 Veicoli. 

III - Sezione della Gnosi (Prajid), che si apre con la traduzione del Mahd-prajta-paramità- 
stra per opera di Hsiiang-tsang (N. 220) e contiene altre traduzioni dello stesso testo e di 
testi affini. 

IV - Sezione del Loto della Legge, con il Saddharma-pundarika-sitra e testi apparentati. 

V - Sezione dell'Ornamento fiorito, con l' Avatamsaka-sitra e testi apparentati. 

VI - Sezione dell'Ammasso di Gioielli con il Maharatnakita-sitra e testi apparentati. 

VII - Sezione del Grande Parinirvana, con il Maha-parinirvana-sitra (N. 374-376) e testi 
apparentati. 

VIII - Sezione della Grande Assemblea, con il Mahavaipulya-mahdsamnipata-sutra (N. 379) 
e testi apparentati. 

IX - Sezione della Collezione dei Siitra, che raccoglie testi diversi di entrambi i Veicoli, 
alcuni di grande importanza come il Tathagatagarbha (N. 666-667), il Lankavatàra (N. 670- 
672), ed altn. 

X - Sezione dei Sutra di ispirazione tantrica. 

XI - Sezione del Vinaya o dei testi di disciplina monastica. 
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XII - Sezione dei commenti (Sastra) a Sutra specifici. 

XIII - Sezione dei commenti della scuola dei Sarvastivadin del Piccolo Veicolo. 
XIV - Sezione dei commenti della scuola Madhyamika. 

XV - Sezione dei commenti della scuola Yogacara. 

XVI - Sezione dei commenti vari. 

XVII - Sezione dei commenti cinesi ai Sutra. 

XVIII - Sezione dei commenti cinesi al Vinaya. 

XIX - Sezione dei commenti cinesi ai commenti indiani. 

XX - Sezione delle scuole cinesi. 

XXI - Sezione delle opere storiche sul buddhismo in Cina, India e altrove. 
XXII - Sezione di raccolta di materiali a carattere variamente enciclopedico. 
XXIII - Sezione delle dottrine esterne, ossia diverse da quella buddhista. 
XXIV - Sezione dei Cataloghi delle precedenti edizioni del Canone. 


A questa parte classica e cinese, il T.D. aggiunge un massiccio supplemento dedicato 
a opere giapponesi e al materiale ritrovato a Tun-huang. 

Dato il carattere sistematico e non storico di questo ordinamento, le opere (traduzioni 
in cinese o testi) di un medesimo autore non figurano in modo contiguo. Ci limiteremo qui 
a ricordare, per ciascuna scuola, alcune traduzioni di testi indiani considerati di maggior 
autorevolezza e alcuni testi cinesi nei quali il pensiero della scuola stessa è espresso con mag- 
gior chiarezza, originalità o sistematicità: si tratta naturalmente di una scelta estremamente 
riduttiva ed elementare. 

Un cenno a parte meritano tuttavia 1 pellegrini cinesi che, nel corso dei secoli, viag- 
giarono verso occidente e verso l'India per visitare 1 luoghi santi e riportare testi 0, comunque, 
una più corretta conoscenza della dottrina. Spiccano tre nomi. Quello di Fa-hsien (V secolo), 
il cui Fo Kuo Chi (Cronaca dei paesi buddhisti) (T.D., N. 2085), è tradotto da |. LEGGE, A 
Record of Buddhistic Kingdoms, Oxford, 1886; H. A. Gis, The Travels of Fa-hsien, Cambridge, 
1923; quello di Hsiiang-tsang (VII secolo) il cui Ta T'ang Hsi Yi Chi (Cronaca dei paesi occi- 
dentali al tempo des T'ang) (T.D., N. 2087), è tradotto da S. Beat, Si Yu Ki, Buddhist Records 
of the Western World, 2 Voll., London, 1884; S. Juien, Voyages des Pélerins Bouddhistes, 
Paris, 1853-1858, vol. Il e III; Yi-ching (VII secolo), i cut Nan Has Chi kuei nes Fa Chuan 
(Tradizioni buddhiste inviate a casa dai Mari del Sud) e Ta T'ang Ch'iu Fa Kao-seng Chuan (Rela- 
zioni di Monaci andati alla ricerca della Legge al tempo dei T'ang), sono tradotti rispettivamente 
da: |. Takakusu, A Record of the Buddhist Religion as practised in India and the Malay Archipe- 
lago, by I-Tsing, Oxford, 1896, E. Chavannes, Voyages des Pelérins Bouddhistes, Paris, 1894. 

La scuola San-lun si rifaceva soprattutto a due opere di Nagarjuna e a una di Aryadeva; 
CHi-TsanG risalgono 1 relativi commenti: Chungkuan Lun Su (Commento al Madhyamika-sastra) 
(T.D., N. 1824); Shih-erh-men Lun Su (Commento al Dvadasu-nikaya-sastra) (T.D., N. 1825); 
Pai-lun Su (Commento al Sata-Sastra) (T.D.. N. 1827); e, inoltre, un compendio della dot- 
trina San-lun: San-lun Hsiian-yi (T.D., N. 1852) e il celebre saggio sulla duplice verità: 
Erh-tr1 Chang (T.D., N. 1854). 

La scuola Fa-hsiang o Wes-shth si rifaceva soprattutto a Vasubandhu e a Dharmapala 
e ricevette la sua sistemazione più organica per opera del grande viaggiatore e pellegrino 
Hsiian-tsang; settantaquattro sono le opere indiane da lui tradotte, tra cu Vifiapti-matratà: 
siddhi, di DHARMAPALA, con il titolo di Ch'eng Wei-shih Lun (Completamento della dottrina della 
Mera Ideazione) (T.D., N. 1585). Tra le traduzioni in lingue europee, si veda L. DE LA 
VALLEE Poussin (trad. e ed.), Vifiapti-matratasiddhi, la Siddhi de Hiuan-Tsang, 2 voll., Paris, 
Geuthner, 1928-29; un altro importante contributo di Hsiian-tsang è dato dalla traduzione 
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di Trattato in Venti Stanze sulla Mera Ideazione, di VasusaNDHU, con commento di Dharmapala, 
col titolo di Wes-shsh Lun (T.D., N. 1590), per cui si veda C. H. Hamiton, Wei-shih Erh- 
shih Lun, or the Treatise in Twenty Stanzas on Representation-Only, New-Haven, American 
Oriental Society, 1938. Va ricordata infine la traduzione di un'opera basata su un trattato 
di VasusaNnDHu, Madhyantavibhéga (Pien Chung Pien o Discriminazione tra la Medietà e gli Estremi), 
(T.D., N. 1600). Del secondo maggiore maestro della scuola, K'uei-Chi, abbiamo due com- 
menti alle due prime opere citate a proposito di Hsiian-tsang e che hanno il titolo, rispettiva- 
mente di Ch'eng Wei-shsh Lun Shu Chi (T.D., N. 1830) e Wes-shih Erh-shth Lun Shuchs (T.D., 
N. 1834). 

La scuola Hua-yen aveva per testo fondamentale il Sitra omonimo (Avantamsaka-sitra o 
Sutra della ghirlanda) di cui sussistono nel canone cinese tre recensioni di diversa lunghezza, 
per le prime due delle quali non possediamo l'originale sanscrito. In Cina il vero fondatore 
della sètta, nonostante la rilevante tradizione precedente delle dottrine Hua-yen, fu il terzo 
patriarca Fa-tsanG. Di lui abbiamo numerose traduzioni, in parte in collaborazione con 
il celebre pellegrino e viaggiatore Yi-cHING, nonché dizionari e opere di altro genere; da 
un punto di vista teoretico, giova ricordare soprattutto Hua-yen Ching Yi-hasi Pai-men (Cento 
teorie nel mare dei significati del Sutra Avatamsaka) (T.D., N. 1875); Chin Shih-tzu Chang (Il 
libro del Leone d'oro) (T.D., N. 1880). 

Per la scuola T'ien-t"as il testo fondamentale è costituito da quello che è fors? il pit ce- 
lebre dei grandi Sutra del Mahayana: Saddharma-pundarika-sitra, in sanscrito, Miao-fa Lien-hua 
Ching, in cinese, Myohò-renge-kyo, in giapponese, tradotta parzialmente da W. E. SooTHILL, 
Saddharma-pundarika-sutra; The Lotus of the Wonderful Law, Oxford, 1930. L'opera pit orga- 
mica della scuola è costituita dal Ta-ch'eng Chsh-kuan Fa-men (Il metodo Mahayana della Pace 
e della Contemplazione), un tempo attribuito a Hw-ssu, ma probabilmente risalente ad un'epoca 
più tarda (T.D., N. 1924). Il maggiore maestro della scuola è comunque ChiH-K'aI, noto 
soprattutto per aver dedicato gran parte del suo insegnamento a un dettagliato commento 
del Sutra del Loto. I suoi commentari più noti, graficamente raccolti dall'allievo KUAN-TING, 
sono Fa-hua Wen-chi (Parole e Frasi del Loto); Fa-hua Hsiian yi (Il profondo significato del 
Loto); e Mo-ho Chih-kuan (La grande Pace ‘e Contemplazione). Dopo Chih-k'ai, il maggiore 
maestro cinese fu il nono patriarca, CHAN-JAN, autore di un Chin-kang Pi (Il Bastone di 
Diamante) (T.D., N. 1932). In Giappone i nomi maggiori della scuola sono quelli di 
Dengyo Daishi, di Ennin (794-864) e di Annen. In lingue occidentali, B. H. CHAMBERLAIN, 
A Translation of the Dou-zhtkeu (di Annen), in '’ Transactions of the Asiatic Society of Japan "”, 
1881, p. 222 e E. O. ReiscHauer, Ennin's Diary; the. Record of a Pilgrimage to China in 
Search of the: Law, New York, 1955. 

Nel caso dello Zen non si possono citare testi a cui sia riconosciuto un valore canonico 
assoluto. Alcuni Sutra hanno tuttavia un rilievo particolare per le dottrine della scuola: Lari- 
kavatara, Vimalakirti-Nirdesa, Prajna-paramità e cosi via. Tra le traduzioni di queste: T. Yo- 
KOTA e |. FisHer, Das Sutra Vimalakirti, Tokyo, Hokuseido, 1944; D. T. Suzuxi, The Lan- 
kavatara Stra, London, Routledge, 1932; W. GemMeLL, Diamond Sutra, or Prajna-Paramita, 
London, Triibner, 1912. Tra i testi cinesi uno eccelle in modo evidente e può a ragione es- 
sere considerato il vangelo della tradizione Zen; si tratta di un'opera attribuita al sesto pa- 
triarca, Hur-nENG e che ha il titolo di Liu-tsu Ta-tsu Ta-shih Fa-tao T'an-ching (Sttra pronunciato 
dall'altare della Gemma della Legge dal grande maestro sesto patriarca) (T.D., N. 2008). Traduzioni 
europee: E. RousseLLE, Sutra spoken by the Sixth Patriarch Wes Lang, in" Sinica"”,5 (1930), 
6 (1931), 11 (1936), traduzione limitata a sei su dieci Capitoli; Wonc Mou-Lan, Sétra 
spoken by the Sixth Patriarch Wes Lang on the High Seat of the Gem of the Law, Shanghai, 1929; 
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Pu. D. YaMpoLsky, Hut:-neng, The Platform Sutra of the sixth Patriarch, New York, London, 
1967. Date le caratteristiche di individualismo della scuola, molte delle opere minori hanno 
ricchi spunti di originalità, ma non è possibile qui fare riferimento ad esse. Per quello che 
potremmo definire il secondo periodo dello Zen, caratterizzato dallo sviluppo dei tipici dia- 
loghi paradossali o apparentemente insensati, basterà ricordare il P'i-Yen-Lu (Raccolta delle 
pietre di giada) (T.D., N. 2003) e il Wu-Men-Kuan (La barriera senza cancello) (T.D., N. 2005), 
tradotto quest'ultimo da H. Dumoutin e R. FuLLer Sasaki, The Development of Chinese 
Zen, New York, The first Zen Inst. of America, 1953. 

Le scuole amidiste onoravano soprattutto tre Sutra che parlano di Amida e della sua Terra 
Pura: il grande e il piccolo Sukhavati-vyiha (T.D., N. 360 e 362) e l'Amstayur-dhyana-siitra 
(T.D., N. 365), rese in inglese, rispettivamente da M. MiiLLEr, The Land of Bliss e The smaller 
Sukhavati-vyuha, in Sacred Books of the Fast, vol. XLIX, London, Clarendon Press, 1894; 
J. Tagagusu, The Sutra of the Meditation on Amitayus, in '’ Sacred Books of the Fast "', cit., vol. 
XLIX. A questi testi si aggiungono nella valutazione della scuola il Dasabhumi-Siitra di Na- 
garjuna e un commentario ad esso per opera di Vasubandhu. Gli autori cinesi sono numerosi, 
anche perché l'amidismo si è sviluppato secondo filoni diversi e indipendenti tra loro, ma nes- 
suno spicca per opere singole di particolare importanza. 

Anche la tradizione esoterica della scuola Chen-yen (Giap. Shingon) non ha, soprattutto 
in Cina, singoli autori di particolare spicco. Il Siitra di maggiore, ma non esclusiva venera- 
zione è il Mahavatrocana (T.D., N. 848). In Giappone la figura di maggior spicco è quella 
di Kos0 DaisHi, autore assai prolifico di opere non solo dottrinali, di cui, ai fini della de- 
finizione del buddhismo esoterico importa citare il saggio Ben Kenmitsu nikyo-ron (Sui due 
Buddhismi esoterici ed essoterico). Cfr. Kùkai (K686 DaisHi), Majors Works, trans. by YosHITo 
S. Haxepa, New York-London, Columbia U. P., 1972. 

Per quanto riguarda la ripresa del confucianesimo, le opere filosofiche di maggior ri- 
levo di Han Yi sono Yuan Hsng (Sull'origine della Natura) e Yiian Tao (Sull'origine del Tao), 
compresi entrambi in Ch'ang-li Hsten-sheng Chi (Opere del maestro di Ch'ang-li) e tradotti da 
J. Lecce, in The Chinese Classics, cit. Di Li Ao, l'opera più significativa è il Fu-hsing Shu 
(Saggio sul ritorno alla Natura), contenuto in Li Wen-kung Chi (Collezione delle opere di Li Ao). 


RICERCHE 


Lo studio del mondo buddhista è stato condotto finora, soprattutto per quanto riguarda 
gli sviluppi estremo-orientali, o su un piano complessivo o con una serie di analisi di dettaglio. 
Scarse sono invece finora le opere sulle singole scuole nel loro complesso, anche perché queste 
non ebbero quasi mai in Cina un carattere molto determinato: ragione questa per cui mi sem- 
bra più opportuno parlare di una scuola o di un indirizzo di pensiero piuttosto che di una 
sètta a proposito delle varie denominazioni buddhiste. In Giappone, invece, pur non essendo 
per nulla rigide ed esclusiviste, le diverse correnti buddhiste risultano meglio delineate. Per 
la bibliografia critica di questo Capitolo è opportuno quindi vedere: a) la bibliografia generale 
indicata al Capitolo precedente; b) la nota al Capitolo X che tratta degli sviluppi del bud- 
dhismo giapponese e che contiene una bibliografia dello Zen e dell'amidismo che, ovviamente, 
non può prescindere dalle premesse cinesi; c) le note e i commenti inclusi nelle già citate tra- 
duzioni. Inoltre ricordiamo gli articoli di CHanG Winc-rsrt sulle diverse scuole del buddhismo 
cinese nella Encyclopedia of Religion, edita da FerM; Hu Stra, Ch'an (Zen) Buddhism in China, 
its History and Method, in "' Philosophy East and West", 1953, p. 3; CHANG CHEN-CHI, 
The Nature of Chan Buddhism, in" Philosophy East and West ", 1957, p. 343; ]. BLOFELD, 
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The Jewel in the Lotus, London, 1948; C. H. Hamitton, Hsiian Chuang and the Wei Shih Phi- 
losophy, in '' Journal of the American Oriental Society ‘’, 1931, p. 291; B. BHATTACHARYA, 
Introduction to Buddhist Esoterisn, Oxford, 1932; D. T. Suzuki, The Psychological School of 
Mahayana Buddhism, in '' Eastern Buddhist '', 1934, p. 105; R. B. Armstrong, The Doc- 
trine of the Tendai Sect, in "' Eastern Buddhist ”’, 1924, p. 32; G. SrramigioLI, Linee Ge- 
nerali della dottrina Shingon, in '' Studies on Buddhism in Japan "', vol IIl, Tokyo, 1941; R. 
Tapma, Introduction è l'étude des Mandalas, in '' Studies on Buddh. in Jap., vol. 1, Tokyo, 
1939; B. L. Suzuxi, K6bò Dasshi and his Shingon Doctrine, Wakayama, 1952; H. Haas, Amida 
Buddha unsere Zuflucht, Leipzig und Gottingen, 1910; H. Benorr, The Supreme Doctrine, 
psychological studies in Zen thought, London, Routledge and Kegan Paul, 1955; R. Masu- 
NagA, Essence of Zen Buddhism and its historical development, Tokyo, Seshin Shobo, 1956; 
D. T. Suzuxi, The Philosophy of Zen, in" Philosophy East and West "', 1951, p. 3. Inoltre, 
sui problemi del Buddhismo, in generale: S. Mivamoto (ed.), Bukkyo no Konpon Shinri (I 
dogmi fondamentali del Buddhismo), Tokyo, 1957. La pubblicistica cinese contemporanea è 
particolarmente attenta agli aspetti dialettici del buddhismo: T'uen KuanG-LIEH, Hsiiang- 
tsang chi-ch'1 che-hsiieh ssu-hstang chung chih pien-cheng-fa yin-su (Elementi dialettici nel pensiero 
filosofico di Hsiian-tsang), Kunming, 1948. 

Per quanto riguarda infine la ripresa del confucianesimo: H. H. Duss, Han Yi and the 
Buddha's Relic; an episode in medieval Chinese Religion, in "’ Review of Religion '', 1946, p. 5; 
Warters, The Life and Works of Han Yii of Han-Wen-Koung, in '' Journal of the R. As. Soc., 
North-China Branch '', 1873. Si veda inoltre la bibliografia sul neo-confucianesimo ai Ca- 
pitoli VIII e IX. 


STATO DELLE RICERCHE 


La problematica che riguarda il mondo filosofico del buddhismo cinese è molto com- 
plessa e non è agevolmente delineabile in poche righe. Innanzitutto, mentre non esiste più 
in pratica una vivente tradizione filosofica estremo-orientale che si dichiari confuciana, il 
buddhismo è tuttora vivo su un piano di fede religiosa. Ne consegue che mentre gli studi 
compiuti dagli orientali sui pensatori confuciani (escluso in qualche modo Confucio) sono 
tutti condotti in una prospettiva di pura valutazione storica, per quanto riguarda il bud- 
dhismo esiste una letteratura apologetica molto ampia e che spesso non manca di rigore filo- 
logico. Basti pensare, a questo riguardo, alla enorme e fondamentale attività di ricerca dei 
buddhisti giapponesi, testimoniata anche da diverse riviste, prima fra tutte la "’ Indogaku 
Bukkyogaku Kenkya"' ("' Journal of Indian and Buddhist Studies '’), di Tokyo. Questa lette- 
ratura ovviamente vede l'oggetto della sua ricerca in una prospettiva particolare; non va 
però taciuto che l'atteggiamento di un buddhista davanti alla propria tradizione è in genere 
assai più liberale di quanto non avvenga nelle religioni occidentali a carattere monoteistico: 
lo studio comparato delle dottrine delle varie scuole buddhiste ed anche del buddhismo 
rispetto alle tradizioni religioso-filosofiche estranee ad esso (brahmanesimo, taoismo, confu- 
cianesimo, cristianesimo), fa parte in genere della disciplina di quasi tutte le scuole e questa 
tendenza è stata anche rafforzata nel nostro tempo dell'influsso del pensiero occidentale 
moderno. 

In ogni caso, il pensiero delle varie scuole è fatto segno, da parte degli studiosi bud- 
dhisti, a indagini di carattere storico-teoretico, miranti anche a sottolineare la validità e la 
modernità delle dottrine elaborate nei grandi secoli della fioritura buddhista in Cina e in 
Giappone; e, contemporaneamente, è fatto segno, da parte di studiosi sia buddhisti che estra- 
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nei alla religione, a ricerche di carattere più propriamente storico-filologiche, miranti soprat- 
tutto a chiarire le diverse fasi di sviluppo della dottrina. Sotto la critica contemporanea 
molti convincimenti codificati dalla tradizione, mutano continuamente. A mo' di esempli- 
ficazione di come il ritrovamento di un testo o di una edizione possano rovesciare ancor 
oggi la storia degli sviluppi del buddhismo in estremo oriente, si potrà ricordare come il 
quasi contemporaneo ritrovamento del testo sanscrito (in Tibet per opera di G. Tucci) 
e di una raffigurazione pittorica (in Giappone da parte di Ono) del Vajra-sekhara (T.D., 
N. 865) abbia praticamente rivoluzionato quanto sapevamo sui modi e sui tempi dell'in- 
troduzione in Cina delle dottrine esoteriche. 

Tra i problemi sugli influssi esterni al buddhismo che possono aver contribuito a pla- 
smare le diverse scuole, va ricordato come esista una presenza taoista molto evidente nella 
formulazione delle dottrine Zen, oltre che al buddhismo cinese in generale. Questo apporto 
non costituisce oggetto di discussione tra gli studiosi e i problemi riguardano solo i modi 
e i limiti di esso. Più complessa risulta invece la questione delle origim dell'amidismo, che 
molti ritengono tanto atipico rispetto alle altre forme di buddhismo, da postulare specifici 
influssi addirittura extra-indiani (iranici, cristiani, ecc. ). Le ipotesi in queste direzioni vanno 
tuttavia valutate con molta cautela ed è forse necessario osservare che spesso le diverse scuole 
del buddhismo appaiono contraddittorie tra di loro pit a chi le osserva da una prospettiva 
esterna di quanto non avvenga per chi segue il graduale evolversi delle diverse scuole. 

Una serie vastissima di problemi è infine posta dalla determinazione esatta dei diversi 
concetti filosofici, il cui senso varia a volte notevolmente da scuola a scuola. Basti pensare, 
a questo riguardo, alla enorme fluttuazione di significati del termine indiano Dharma e dei 
suoi sinonimi cinesi, per rendersi conto della ricchezza dei dibattiti aperti in questa direzione. 

Per quanto riguarda la ripresa della speculazione confuciana si deve dire che Han Yii 
interessa lo studioso contemporaneo soprattutto per i suoi meriti culturali ed eruditi e per 
gli aspetti storici della sua polemica anti-buddhista, più che per le articolazioni del suo pen- 
siero specificamente filosofico. I primi temi di quello che sarà il movimento neo-confuciano, 
traspaiono piuttosto dal pensiero di Li Ao, ivi compresa la tipica commistione di prospettive 
confuciane e di metafisica di estrazione buddhista. 
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Carrroco VIII 


IL NEO-CONFUCIANESIMO E I MAESTRI DEL SECOLO XI 


Nel corso dei secoli successivi allo sviluppo del neo-confucianesimo, furono composte 
diverse collezioni o antologie di opere filosofiche dovute ai maestri di questa scuola. Di que- 
ste si possono citare Sung Yuan Hsiieh-an (Scuole filosofiche delle dinastie Sung e Yuan), compiuta 
nel 1750 da Huanc Tsunc-Hsi e Ch'itan Tsu Wang; e Sung Ssu Tzu Ch'ao-shsh (Antologia 
degli scritti des quattro maestri Sung), composta sotto i Ming. In queste collezioni sono rac- 
colte, tra l'altro, le opere dei maestri dell'XI sec., opere che a volte hanno il carattere di 
trattazioni organiche su determinati argomenti, a volte hanno forma di commentario ad 
antichi testi, a volte ancora struttura di memoriale, lettera o scritto d'occasione. Tra gli 
scritti filosoficamente più importanti di questo secolo sono: Chou Tun-vi, T'atchi T'u-shuo 
(Spiegazione del Diagrumma del Grande-polo), breve opera che illustra una raffigurazione grafica 
della realtà. Data la sua estrema concisione la traduzione appare integralmente in molte opere 
critiche sul neo-confucianesimo; in particolare testo e traduzione tedesca in G. V. D. Ga- 
BELENTZ, T'as-kih-T'u, des Tscheu-Tsi; Tafel des Urprinzipes mit Tschu-Hi's Commentare, ecc. 
Dresden, 1876. Chou Tun-vi, T'ung Shu (Commentario alle Mutazioni); tradotto da W. 
Gruse, W. EicHHoRrn, Ein Beitrag zur Kenntnis der chinesischen Philosophie, T'ung su des 
Ceu-ts1, mt Cu Hi's Kommentar, nach dem Sing-li Tsing-i, in "' Asia Major", 1932; SHao Yung, 
Huang-chi Ching-shih (Cronologia Cosmica), che contiene anche saggi filosofici compiuti in se 
stessi e spesso presi in considerazione separatamente, come Kuan-wu P°ien (Trattato sull'Os- 
servazione delle Cose) e Yu Ch'iao Wen-tui (Conversazione tra un pescatore e un tagliaboschi); va 
ricordato che l'opera di SHao Yunc è l'unica tra quelle dei pensatori neo-confuciani ad essere 
inserita nel Cunone tavista o Tao Tsang (T.T., N. 1028). Chanc Tsai, Yi Shuo (Commento alle 
Mutazioni); Ching-hsiieh Li-k'u (I Principi del Sapere canonico); Cheng Meng (Corretto insegnamento 
per la Gioventù), che è l'opera principale di Chang Tsai e di cui faceva originariamente parte 
anche un breve saggio in seguito considerato autonomo: Hsi Ming (Iscrizione occidentale) tra- 
dotta da W. EicHHorn, Die Westinschrift des Chang Tsai, Leipzig, 1936. Le opere dei due 
fratelli Cu'ENG sono di solito presentate cumulativamente, anche per la difficoltà in certi casi di 
determinare la paternità esatta dei singoli saggi: Erh Ch'eng Ch'iuan-shu (Opera Ommia dei due 
Ch'eng), raccolta compiuta sotto gli Yiian, e Erh Ch'eng Sui Yen (Scritti fondamentali dei due 
Ch'eng), raccolta che è invece quasi contemporanea ai due autori. Tra le opere di CH'ENG 
Hao di particolare interesse è il Ting-hsing Shu (Come pacificare la Natura umana), tra quelle di 
Ch'enG Yi un Yi Chuan (Commento alle Mutazioni). In inglese: Ts'al Yun-cH'un, The Phi- 
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losophy of Ch'eng I, a selection of Texts from the "' Complete Works"", New York, 1950; Chia 
Fenc-cHEn, Sung Hsieh (La scuola Sung), Shanghai, 1934. 


RICERCHE 


Gran parte degli studi condotti sui pensatori dell'XI sec. riguardano complessivamente 
il movimento neo-confuciano e fanno quindi perno sulla figura di Chu Hsi; anzi vedono i 
filosofi che abbiamo visto in questo Capitolo essenzialmente come precursori del maestro 
maggiore. Rimandiamo quindi al prossimo Capitolo per una indicazione sulle ricerche che 
riguardino in modo specifico o preponderante Chu Hsi e diamo qui una indicazione sulle 
opere che riguardano il neo-confucianesimo nel suo complesso. Chan Wino-rsir, Neo-confu- 
cianism, in '' China", ed H. F. McNair, Univ. of California Press, 1946; Chou I-cH'inc, La 
Philosophie Morale dans le Neo-Confucianisme (Tcheou Tuen-Yi), Paris, Press Univ. de France, 
1954; W. EicuHorn, Chou Tun-1 esn chinesische Gelehrtenleben a. d. 11 Jahrhunder, in '' Abhdl. 
f. d. Kunde d. Morgenlandes ', Leipzig, Brockhaus, 1936; W. Tu. De Bary, A Re-Appraisal 
of Neo-Confucianism, in A. WriGHT (ed.), Studies in Chinese Thought, Univ. of Chicago Press, 
1953; A. C. GraHam, Two Chinese Philosophers: Ch'eng Ming-tao and Ch'eng Yi-ch'uan, London, 
Lung Humpries, 1958; W. A. Martin, The Cartesian Philosophy before Descartes, Shanghai, 
1894; Cu. De Hartez, L'école philosophique moderne de la Chine ou système de la nature (Stng lt), 
Bruxelles, 1890; P. C. Hsu, Ethical Realism sn Neo-Confucian Thought, Peking, 1933; C. 
Chanc, The Development of Neoconfucian Thought, London, Vision, 1958; ]. T. C. Liu, Ou- 
yang Hsin, An Eleventh Century Neo-confucianist, Standford, Cal., 1967; Chan Winc-rstIT, 
Neo-confucianism Etc.: Essays, Hannover, N. H., 1969, una riedizione di diversi stadi del- 
l'autore già apparsi altrove e dedicati prevalentemente anche se non esclusivamente al neo- 
confucianesimo. 


STATO DELLE RICERCHE 


Come si è detto, gli studi sui filosofi neo-confuciani dell'XI sec. sono caratterizzati 
dal fatto che in modo pit o meno esplicito il centro dell'interesse è visto nella sintesi suc- 
cessiva di Chi Hsi. L'indagine è quindi rivolta soprattutto a identificare nei singoli pensatori 
di questo secolo gli elementi che saranno raccolti e organizzati dal maestro del secolo suc- 
cessivo. In ogni caso, gli interrogativi più complessi sono quelli posti da Shao Yung e dai 
fratelli Ch'eng. Il primo costituisce una figura di particolare interesse, soprattutto in quanto 
presenta una fase intermedia tra il pensiero confuciano e quello taoista, come dimostra da 
un lato l'alta valutazione che ne faceva Chu Hsi e dall'altro la presenza delle sue opere nel 
Tao Tsang. Storicamente la sua figura è interessante anche perché gli elementi del neoconfu- 
cianesimo che interesseranno più tardi in occidente il Leibniz e in particolare l'interpreta- 
zione del sistema del Libro delle Mutazioni secondo uno schema che ha qualche analogia con 
l'aritmetica binaria del Leibmz, risale appunto a Shao Yung. 

Pi importante è comunque la questione aperta sulla interpretazione del pensiero dei 
fratelli Ch'eng. Come si è detto di fianco ad una serie di saggi la cui paternità è chiara, ne 
esistono molti che sono dalla tradizione attribuiti congiuntamente ai due fratelli. Da questo 
fatto deriva una certa difficoltà a determinare con esattezza il pensiero dell'uno o dell'altro 
ed in genere la storiografia neo-confuciana successiva ha sempre avuto la tendenza a consi- 
derarli congiuntamente, come se nessuna sostanziale diversità di pensiero esistesse tra di 
essi. Del grande dibattito che nei secoli successivi opporrà l'indirizzo '' razionalista '" a quello 
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"idealista" del neo-confucianesimo, i due Ch'eng erano considerati sostanzialmente gli 
iniziatori del filone '' razionalista '’ che ha avuto in Chu Hsi il suo massimo esponente. Il 
Fung Yu-lan (v. la sua History of Chinese Philosophy, cit.) ha però cercato di identificare con 
maggiore esattezza la posizione filosofica dei due ed è giunto alla conclusione che la spac- 
catura nelle due scuole risale proprio a loro: il pensiero di Ch'eng Hao avrebbe un carattere 
più immanentista e intuizionista che lo avvicinerebbe piuttosto a quelli di Lu Chiu-yiian 
e di Wang Yang-ming, mentre l'interpretazione che Ch'eng Yi fornisce dei concetti di Tao 
e di Li avvicinerebbe sostanzialmente questi alle idee platoniche e darebbe un carattere ti- 
picamente metafisico alla scuola '' razionalista '’. Questa impostazione è stata negata dal 
Chang (vedi The Development of Neo-Confucian Thought, cit.) il quale ritiene che le differenze 
dei due fratelli non siano sostanziali e che anche il pensiero di Ch'eng Yi abbia un carattere 
abbastanza rigidamente immanentista. La questione, naturalmente, è tuttora aperta e qui 
è sufficiente indicarne l'esistenza. Anche perché la risoluzione del problema richiede tutta 
un'analisi dei maggiori concetti filosofici del neo-confucianesimo che è tuttora ben lontana 
dall'essere compiuta. Alternative analoghe si pongono infatti anche nell'interpretazione del 
pensiero, ben altrimenti studiato, di Chu Hsi. Le tesi contrapposte a proposito del pensiero 
dei due Ch'eng vanno tuttavia tenute presenti perché l'importanza della questione è duplice: 
da un lato si tratta di chiarire la storia della formazione delle due scuole filosofiche che carat- 
terizzano sette o otto secoli di storia cinese, dall'altro essa fornisce dei contributi alla esatta 
comprensione del pensiero neo-confuciano successivo. 
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CHU HSI E LE POLEMICHE DEL SECOLO XII 


Con Chu Hsi raggiunge il suo massimo sviluppo il neo-confucianesimo nel suo com- 
plesso e la scuola '' razionalista '’ o Hsing-Li in particolare. Le fonti riguardanti questa scuola 
sono dunque, nella prospettiva storica, interessanti soprattutto in riferimento al pensiero 
di Chu Hsi, anche se contengono opere e riflessioni su filosofi precedenti e susseguenti Chu 
Hsi. In riferimento a questi vanno dunque citati, oltre alle collezioni sul neo-confucianesimo 
quali quelle ricordate nel Capitolo precedente, le opere che riguardano pit specificamente 
la scuola "' razionalista '': Hsing Li Ta Ch'iian-shu (Collezione di opere della scuola Hsing Li), 
edita sotto i Ming; Hsing Li Pien-yi (Dubbi e discussioni sulla scuola Hsing Li), edita anch'essa 
sotto i Ming; Hsing Li Ching yi (Idee fondamentali della scuola Hsing Li), apparsa all’inizio del 
XVIII sec. Dato il carattere canonico e ufficioso assunto ben presto dal pensiero di Chu 
Hsi (autore, giova ricordarlo, della edizione dei classici confuciani che rimarrà definitiva 
per molti secoli), le edizioni e le raccolte delle opere del maestro non si contano. Ci limitiamo 
qui a ricordare i titoli filosoficamente pit significativi, che appaiono nella sua Opera Omnia 
(Chu Tzu Ch'ian-shu), la cui edizione più classica è quella del 1713 ad opera di Li Kuana-TI. 
L'opera fondamentale è: Chin Ssu Lu (Meditazioni sulle cose vicine), compiuta nel 1175 e con- 
tenente una esposizione organica del suo pensiero; completamente tradotta da O. GrarF, 
Djin-Si Lu; die Sungkonfuzianische Summa mit dem Kommentar des Yeh Tsas, 3 voll, Tokyo, 
Sophia University, 1953-54; Lu Tsu-cH'1eN, Reflections on Things at hand, New York, 1967. 
Vi sono poi due commenti alle Mutazioni: Chou-yi Pen yi (Il significato delle Mutazioni del Chou), 
composto nel 1177 e Yi Hsieh Ch'i Meng (Introduzione alla conoscenza delle Mutazioni), del 
1186. Si possono tralasciare, pur essendo rilevanti sia ai fini del suo pensiero che del giudizio 
neo-confuciano sui primi maestri, numerosi commenti ai filosofi dell'XI sec.; vanno tuttavia 
menzionati: T'ai-chi-t'u Shuo-chieh (Commento alla Spiegazione del Diagramma del Grande-polo) 
del 1173, generalmente tradotto assieme all'opera di CHou Tun-vi che esso commenta; 
Hss-Ming Chieh-yi (Iustrazione della Iscrizione Occidentale), composta nel 1172. Va ricordato, 
infine, il Chik-yuan K'ao-ting T'ung-chien kang-mu (Idee per un Sommario del Grande Specchio di 
ausilio all'opera di Governo) che sotto forma di commento introduttivo al Grande specchio di 
Ssu-ma Kuanc, fissa alcune idee di filosofia della storia. 

Nelle opere di Lu Chiu-viian (Hsiang-shan Hsten-sheng Ch'iian-chi, Opera Omnia del 
Maestro Hsiang-shan), sono esposte le dottrine della prima fase della scuola "' Idealista ”'; 
una esposizione forse più organica di tali dottrine è contenuta nell'opera di un allievo di Lu, 
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YanG CHEN, le cui Tz'u-hu Yi-shu (Opere conservate) contengono tra l'altro due importanti 


saggi: Chi Yi (L'Io e le Mutazioni) e Chiieh-ssu Chi (Saggio sulle quattro Astensioni). 


RICERCHE 


Oltre agli studi indicati nella nota al Capitolo precedente, e alla ricchissima letteratura 
di carattere apologetico della tradizione cinese successiva su cui non è il caso qui di soffer- 
marsi, ricordiamo: O. Grar, Tao und Jen, Wiesbaden, 1970; J. P. Bruce, Chu Hsi and his 
Masters, and Introduction to Chu Hsi and the Sung school of Chinese Philosophy, London, Prob- 
sthain, 1923, un'opera ancora fondamentale anche se in parte superata da successive nuove 
interpretazioni di alcuni concetti fondamentali del pensiero neo-confuciano; ]. P. Bruce, 
The Humanness of Chu Hsi, London, 1925; S. Le Gatt, Le philosophe Tchou-hi, sa doctrine, 
son influence, Shanghai, 1894; K. F. Neumann, Die Natur- und Religionphilosophie nach den 
Werken des chinesischen Weltweisen Tschu-hsi, in '' Ilgens Zeitschrift firr historische Theo- 
logie‘, 1837; D. Boppe, The Chinese View of Immortality: its Expression by Chu Hsi and its 
Relationship to Buddhist Thought, in '' Review of Religion", 1942; Chan Winc-rsir, Neo- 
Confucianism and Chinese Scientific Thought, in '' Philosophy East and West "”, 1957, p. 319; 
W. E. Hocxinc, Chu Hsi's Theory of Knowledge, in '’ Harvard Journal of Asian St. '’, 1935; 
Chou Yi-rung, Chu Hsi. Shanghai, 1931; P. Bronio-BroccHieRrI, La "' Tradizione del Tao” 
e il suo senso nella Filosofia dell'Estremo Oriente, in "' Riv. Crit. d. St. d. Filosofia”. 1964; 
inoltre sul problema specifico del significato di alcuni termini, si veda: CH'EN JunG-CHIEH, 
contributi a D. D. Rungs, A dictionary of Philosophy. New York, 1942; J. Yasupa, Shushi 
no Sonzasron ni okeru Ri no seishitsu ni tsuite (Sul significato del concetto di Li nell'ontologia di Chu 
Hst), in '” Shinagaku ‘’, 1939, p. 629; Tomoepna R., The Characteristics of Chu Hsi's Thought, 
in "" Acta Asiatica", 21, 1972. 

Per quanto riguarda Lu Chiu-yiian, oltre a ciò che verrà indicato nel prossimo Capitolo, 
sulla scuola idealista in generale: HuanG Stu-cHi, Lu Hsiang shan, a twelfth century Chinese 
idealist philosopher, New Haven, American Oriental Society, 1944; A. ForkE, Lu Hsiang- 
schan, der Begriinder des chinesischen Idealismus, in '" Orientalische Literaturzeitnung '’, 1926, 
p. 914. Per Wang An-shih, infine, del quale si è parlato in questo capitolo nonostante egli 
appartenga cronologicamente al secolo precedente: H. R. Wicciamson, Wang An-shih, 
2 voll., London, 1935-37. Inoltre: Hou WarLou, CÒ'iu Han-sHENG, Wei-wu-chu-yi che 
Wang An-shih (Il materialismo di Wang An-shih) in '’ Li-shih Yen-chin” 10, 1958; Func 
Yu-LaN, Lun Ch'en Liang che-hsiieh ssu-hstang ti wei-wu-chu-yi ch'i-hsiang (Sulle tendenze mate- 


rialistiche del pensiero filosofico di Ch'en Liang) in Peiching Jih-pao, 1961, 6/1. 


STATO DELLE RICERCHE 


Le questioni aperte nella interpretazione del pensiero di Chu Hsi, sono ovviamente 
moltissime: questo sia perché si tratta di una delle maggiori figure della filosofia cinese, sia 
perché negli ultimi secoli Chu Hsi ha conosciuto, presso gli studiosi europei prima, presso 
gli stessi cinesi poi, un destino singolare. La fortuna del suo sistema lo identificò infatti con 
la struttura politica e fece di lui il simbolo degli aspetti scolastici e schematici che andavano 
via via soffocando l'originalità del pensiero cinese. Cominciarono i gesuiti a identificare Chu 
Hsi con tutto quanto consciamente o inconsciamente si opponeva alla penetrazione del 
cristianesimo e contrapposero la saggezza e la santità di Confucio alla stoltezza colpevole 


372 


Baruch_in_libris 


Bibliografia 


del commentatore. Matteo Ricci e i suoi discepoli non si resero conto che la simpatia per 
Confucio era in gran parte dovuta alla maggiore indeterminatezza del pensiero di questi, 
che permetteva una gamma di interpretazioni assai pit vasta di quella che si poteva elaborare 
sulle rigide proposizioni di Chu Hsi. Ma la tendenza a onorare il maestro antico a spese del 
filosofo neo-confuciano rimase e si accentuò anzi, man mano che i sinologi occidentali senti- 
vano l'esigenza di rivalutare i fondamenti della cultura cinese al di là dell'evidente stato di 
involuzione e di sclerosi che il paese presentava negli ultimi secoli. Dal canto loro, per ra- 
gioni analoghe, gli studiosi della Cina contemporanea (prima e dopo la diffusione del marxismo- 
leninismo) hanno visto Chu Hsi in una prospettiva analoga, rimproverandogli il progressivo 
impoverimento intellettuale del paese e, da parte dei marxisti, descrivendolo come il creatore 
di una sovrastruttura ideologica al servizio delle classi feudali; anche se, a ben vedere, la cri- 
tica a Chu Hsi era già cominciata nei secoli della dinastia mancese. 

In queste interpretazioni c'è ovviamente qualcosa di vero; ma se il pensiero di Chu 
Hasi, attraverso il successo storico e la utilizzazione a fim politici si è trasformato gradata- 
mente in una camicia di forza per il pensiero cinese, è difficile ascrivere ciò totalmente a 
"colpa "' del pensatore; che se è vero che ogni filosofia organica e sistematica (come quelle 
di Tommaso o di Aristotele o di Sankara, che abbiamo citato a proposito di Chu Hsi) hanno 
in sé naturalmente una carica di conservatorismo intellettuale e quindi di freno nella sus- 
seguente originalità creativa, il fatto che questa carica si sviluppi e prevalga dipende so- 
prattutto dalla vitalità della società culturale del tempo o dei secoli successivi. D'altronde, 
anche la storiografia marxista non sembra aver identificato, con le parziali eccezioni di Ch'en- 
liang e Wang An-shih, una antitesi progressista a Chu Hsi. 

La critica contemporanea inizia dunque un'analisi più serena dell'opera di Chu Hsi, 
di cui risalta, al di là di ogni divergenza interpretativa, la organicità della visione filosofica, 
nella quale confluiscono armonicamente motivi di derivazione confuciana e stimoli di ori- 
gine buddhista. I problemi che il suo pensiero pone, iniziano nella interpretazione stessa 
dei suoi concetti fondamentali; primi fra tutti di Li e di Ch'i attorno a cui ruota il sistema. 
Su una interpretazione sostanzialmente nuova di questi due concetti e del loro rapporto, 
si basa l'interpretazione del GrAF, nel saggio preposto alla traduzione del Chin Ssu Lu, ci- 
tato, e soprattutto del NeEDHAM che nel II vol. della sua già citata opera Science and Civili- 
zation in China, dedica (p. 455 e sgg.) delle considerazioni che si possono considerare fonda- 
mentali nella interpretazione del nostro, anche se il carattere immanentista e organicistico 
ci sembra eccessivamente sottolineato soprattutto per quanto riguarda gli aspetti storico- 
politici. Una luce su questi ultimi può giungere soprattutto da un confronto delle idee di 
Chu Hsi con quelle degli altri pensatori del secolo, e in particolare con quelli della scuola del 
Chekiang, a lungo messi in secondo piano dalla storiografia tradizionale cinese come da 
quella critica dell'occidente, e ora opportunamente rivalutati dalla nuova corrente storio- 
grafica marxista (vedi Hou Wai-lu) che riconosce in essa la continuazione di un antico filone 

anti-idealista e anti-feudale. 

I problemi puramente filologici non riguardano tuttavia solo i due concetti fondamen- 
tali già citati, ma molti altri, come i due (correlativi) solitamente resi come ”' moto ”' e 
’ quiete '’, ma per i quali il Bruce ha preferito i termini ”' energia ”’ e ”' inerzia ”’, il cui uso 
è stato criticato dal Needham. 

Vi è infine una serie di problemi più spiccatamente storici che riguardano'i rapporti 
con gli altri pensatori dell'epoca e l'interpretazione del pensiero precedente. Dato l'interesse 
di questi pensatori per le notazioni di gusto erudito, anche questi problemi presentano 
aspetti filologici. Citiamo, a mo’ di esempio, la questione dibattuta tra le scuole neo-con- 
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fuciane, della lettura delle fondamentali espressioni con cui si apre il Grande Studio, il cui 
decimo ideogramma appare come ' amare '' nei testi a noi pervenuti, e viene accettato come 
tale dall'indirizzo '' idealistico ''; ma per il quale Ch'eng Yi ha proposto, sulla base di con- 
siderazioni di ordine filosofico, una correzione nel senso di '’ rinnovare ''; questa correzione 
è stata accolta da Chu Hsi e della tradizione ortodossa, dando ovviamente un senso piuttosto 
diverso al testo antico. 
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GLI SVILUPPI ORIGINALI DEL BUDDHISMO 
NEL GIAPPONE DI KAMAKURA 
(SEC. XIII-XIV) 


FONTI 


I testi più rilevanti della tradizione giapponese hanno trovato veste moderna e critica 
nelle nuove collezioni di classici religiosi e filosofici che vengono periodicamente pubblicati 
e per i quali si rimanda alle bibliografie e alle opere generali indicate nella nota al Cap. VI. 
Per quanto riguarda il buddhismo del periodo di Kamakura, i testi sono rintracciabili in 
collezioni riguardanti vuoi il buddhismo giapponese nel suo complesso, come Das: Nihon 
Bukkyo Zensho (Biblioteca completa del buddhismo giapponese), 161 voll., Tokyo, 1913-1922; 
vuoi singole sette, come Shinshi Zensho (Biblioteca completa della setta Shin), 74 voll., Tokyo, 
1913-1916; vuoi, infine, nelle collezioni riguardanti la storia del pensiero, come Nihon Tet- 
sugaku Shisò Zensho (Biblioteca completa del pensiero filosofico giapponese), 20 voll., Tokyo, Hei- 
bonsha, 1955-1957; o come Nihon Shisò Taikei (Collana del pensiero giapponese), 67 voll., 
Tokyo, Iwanami, ancora in corso di completamento. Utile, in francese, l'antologia tradotta 
da G. Renonpeau, Le Bouddhisme Japonais — Textes fondamentaux de quatre grands moines de 
Kamakura - Par Honen, Shinran, Nichiren, Dogen, Paris, 1965. 

Su alcune opere specifiche di particolare importanza si può aggiungere quanto segue. 

Le fonti dello Zen giapponese coincidono, al limite, con la maggior parte delle testi- 
monianze letterarie locali. Le caratteristiche di sviluppo di questa scuola sono infatti tali 
che le opere poetiche e narrative influenzate da essa sono di notevole interesse per chi voglia 
chiarire lo sviluppo dottrinario della scuola. Per questi aspetti, tuttavia, sarà sufficiente 
rimandare ancora una volta alle opere indicate nella nota del Capitolo VI sulla cultura giap- 
ponese in generale e a opere come D. T. Suzuxi, Zen Buddhism and its influence on Japanese 
Culture, Kyoto, 1938, e R. H. BLyTH, Hasku, Tokyo, 1949-53, in cui oltre a una illustrazione 
generale del problema si possono trovare i necessari riferimenti bibliografici. Anche le opere 
Zen di più specifico carattere dottrinale sono molto numerose; ci limiteremo qui a ricordare 
1 titoli più significativi dei maestri che hanno contrassegnato la fase di maggior vigore intel- 
lettuale della tradizione Zen. Di Eisat, l'opera di maggiore importanza è Kozen gokoku-ron 
(Saggio sulla diffusione dello Zen per la protezione del paese), dove è da sottolineare quel riferi- 
mento alla '’ protezione del paese '' che ricorre spessissimo nelle opere dello Zen nipponico. 
Di Docen l'opera fondamentale è Shòbò Genzò (L'occhio della Vera Legge) (T.D., N. 2582) 
tradotto in: DoGEN, Shobo Genzo. Le Trésor de la Vrai Loi, Paris, 1970; DOGEN, A primer 
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of Soto Zen, Honolulu, 1971; H. Iwamoro, Shobò Genzò Zuimonki, Worgetreue Niederschrift 
der lehrreichen Worte Dogen tiber dem wahren Buddhismus, Tokyo, Sankibo, 1943, e da altri 
parzialmente; altra opera importante è Fukan Zazenji (Illustrazione del significato delle sedute 
meditative), tradotto da R. Masunaca, Introduction to Fukan Zazenji and 1ts translation of text, 
Tokyo, Seshin Shobo, 1956. 

Per quanto riguarda le fonti dell'amidismo, ricordiamo innanzitutto che una larga 
messe antologica di testi canonici si trova tradotta in K. Yamamoto, Shinshu Sesten, The Holy 
scripture of Shinshu, Honolulu, 1955 e in H. Haas, Amida Buddha unsere Zuflucht, Leipzig 
und Gottingen, 1910. Tra le opere più importanti ricordiamo, anche se il suo interesse ideo- 
logico è un po’ marginale, GensHIN, Oj6 Yoshi (Saggi sulla rinascita in paradiso) (T.D., N. 2682); 
A. K. ReiscHauer, Genshin's Ojò Yoshi: Collected Essays on Birth into Paradise, in '’ Trans. 
Asiat. Soc. of Japan '", 1930, p. 16 (traduzione parziale). Di H6NEN, il vero fondatore del- 
l'amidismo nipponico, giova ricordare: Senjaku-shi (Saggi scelti) (T.D., N. 2608), solo par- 
zialmente tradotto dallo YAMAMOTO, op. cit. Di SHINRAN, scrittore prolifico e punto organico, 
le pagine più significative sono quelle dell'Epistolario, composto di due diverse collezioni, 
e tradotto da: K. Yamamoto, The Private Letters of Shinran Shonin, Tokyo, Okazaki Shoten, 
1956; Kyogyoshinsho (Insegnamento, Pratica Fede e Illuminazione), tradotto da S. INAGAKI, 
The Kyogyoshinshò, Kyoto, 1954; e K. Yamamoto, The Kyogyoshinshò or the Teaching, Practice, 
Faith and Attamment, Tokyo, Karinbunko, 1958; e, infine il Tannishò (Saggio contro le Eresie), 
che contiene il pensiero di Shinran, anche se è stato steso dall'allievo Yuren (T.D., N. 2661); 
tradotto da R. Fupmoro, The Tannishò, A religion beyond good and evil, Kyoto, Hompa Hon- 
ganji, 1932; T. IMapate, The Tannishò, Tract on deploring the Heterodoxies, an important Text- 
book of Shin Buddhism founded by Shinran, Kyoto, East. Buddhist Society, 1928; R. Fuprwara 
(trans. and annotated) The Tannishò, Kyoto, Ryukoku University, 1962; CH. OTANI, Pages 
de Shinran, Paris, PUF, 1969. 

Anche nel caso di Nichiren le lettere hanno una particolare importanza; molte di esse 
risultano tradotte in N. R. M. EHara, Letters of Nichiren, Nagasaki, 1935. L'opera dottrinaria 
fondamentale porta il titolo di Risshò Ankoku-ron (Discorso sullo stabilimento della verità per la 
sicurezza del paese) (T.D., N. 2688), tradotto da G. RenonDEAU, Le '' Trasté sur l'état "” de 
Nichiren, suivi de hust lettres del 1268, in" T'oung Pao”, 1950, p. 123-198. Importante 
è anche il Kasmoku-sho (Trattato che apre gli occhi alla verità) (T.D., N. 2689), tradotto da N. 
R. M. EkÒara, The Awakening to the Truth, or "Kasmokusho', Tokyo, Inter. Buddhist Society, 
1941. Va ricordato infine il Kanjin Honzon-shò (Trattato sull'autocoscienza come oggetto fonda- 
mentale della venerazione) (T.D., N. 2692). La traduzione di molte opere di Nichiren appare 
in G. ReNonDEAU, La doctrine de Nichiren, cit. sotto. 

Infine, per quanto riguarda KITABATAKE CHIKAFUSA, l'opera sua principale ha il titolo 
di finno-shoto-ki (Storia della legittima successione det divini Imperatori), di cui una recente edi- 
zione è quella della Yuhodo Shoten di Tokyo, che risale al 1927; è stata tradotta da 
H. BoHÒner, Das finnò-shotò-ki, Buch von der wahren Gott-Kaiser-Herrschafts-Linte, Tokyo, 
1935, 2 voll. 


RICERCHE 


Gli studi sulle scuole buddhiste sono piuttosto numerosi e rimandiamo a questo riguardo 
alle bibliografie dei Capitoli VI e VII. A proposito delle specifiche esperienze giapponesi, 
ricordiamo per lo Zen: H. DumouLin, R. Linssen, Essass sur le bouddhisme en général et sur 
le Zen en particulier, 3 voll., Paris, Cercle du Livre, 1954-56; R. Masunaga, The Standpoint 
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of Dogen and his Treatise on Time, in’ Religion East and West ", 1955, p. 33; Tamaxi Ko- 
sHiro, The Position of Dogen in the History of Buddhist Thought, in '' Acta Asiatica "', 20, 1971; 
A. Niet, Le bouddhisme Zen et la reforme de la psychologie, in "* Synthèses "", 1956, p. 32; K. 
Nuxariva, Religion of the Samurai; a study of Zen philosophy and discipline in China and Japan, 
London, Luzac, 1913; R. Orto, Uber Zazen als Extrem des Numinosen Irrationalen: Aufsitze 
das Numinose betreffend, Stuttgart und Gotha, 1932; T. D. Suzuxi, Essays in Zen Buddhism, 
First Series, new edition, London, Rider, 1949; Second Series, London, Rider, 1950; Third 
Series, London, Rider, 1953; D. T. Suzuki, Manual of Zen Buddhism, London, Rider, 1950; 
A. W. WATTS, The way of Zen, London, 1957; K. Yokoo, Zenism and Bushido, Tokyo, 1914; 
C. Kono, Soto Zen, Tokyo, 1956; H. Dumoutin, Zen, Geschichte und Gestalt, Bern, 1959. 

Per le scuole amidiste: E. Ase, Principal Teachings of the True Sect of Pure Land, Kyoto, 
1915; M. Fuxustima (tr. O. Yamapa), Die Fresheit und der Glaube; iiber die innere Fresheit 
im Buddhismus, Freiburg, 1956; J. Izumipa, T. TAKAHASHI, Shinranism in Mahayana Buddhism 
and the modern World, Los Angeles, 1932; A. LLovp, Shinran and his Work. Studies in Shinshu 
Theology, Tokyo, Kyobunkan, 1910; H. De Lusac, Aspecis du Bouddhisme: Amida, Paris, 
1955; G. Sasaki, Ein neues Licht aus dem Osten, Berlin, 1922; G. Sasaki, The Religion of 
Shinran Shonin, in "' Eastern Buddhist ', 1923, p. 236; G. Sasaki, The Philosophical Foun- 
dation of the Shin-shu Doctrine, in '* Eastern Buddhist "’, 1923, p. 154; T. Tanaxa, Shinraism, 
a study in Japanese Buddhism, Hartford, Connec., 1905; H. H. Coargs e R. IsHzuga, Honen 
the Buddhsst Saint, His Life and Teaching, Kyoto, Chion-in, 1925; G. Naxkai, Shinran and His 
Religion of Pure Faith, Kyoto, The Shinshu Research Institute, 1946; K. Yamamoto, An 
Introduction to Shin Buddhisn, Oyama, 1963. 

Per la sètta di Nichiren: K. SaToMI, Ein neues Licht aus Osten, der Nitschirenssmus, Berlin, 
1924; N. Arai, Outlines of the Doctrines of the Nichiren Sect. With a life of Nichiren, Tokyo, 
1893; N. KosavasHÒi, The Doctrines of Nichiren: wsth a sketch of his life, Tokyo, Shanghai, 
1893; G. Renonpeau, La Doctrine de Nichiren: suivie de la traduction annotée de six de ses ou- 
vrages, Paris, 1953; K. Satom, Japanese Civilization; its Significance and Realization, Nichire- 
nism and the Japanese National Principles, London, Kegan Paul, 1923; M. AnEsa©i, Nichiren, 
the Buddhist Prophet, Cambridge, Harvard Univ. Press, 1916; Tamura YosHro, The New 
Buddhism of Kamakura and Nichiren, in '" Acta Asiatica", 20, 1971. 

Per quanto riguarda, infine, Kitabatake Chikafusa, va tenuto presente che le opere 
su di lui sono relativamente scarse in lingua occidentale e che le numerose opere pubbli- 
cate in Giappone prima del secondo conflitto hanno in genere un carattere assai poco critico. 
La problematica di Kitabatake è tuttavia spesso esaminata in opere sul pensiero politico 
giapponese, come: D. ScHiLLInG, Religione e Politica in Giappone, Roma, 1940; inoltre: G. 
W. RoBinson e W. G. BeasLey, Japanese Historical Writing in the Eleventh to Fourteenth Cen- 
turies, in" Historians of China and Japan '’, ed. by W. G. Beastey and E. G. PULLEYBLANK, 
London, Oxford Univ. Press, 1961; P. Bronio-BroccHIErI, La "Tradizione del Tao' e l'idea 
della continuità nazionale nel pensiero politico giapponese, in "' Stato, popolo e nazione nelle aree 
extraeuropee ‘’, Milano, Comunità, 1963. 


STATO DELLE RICERCHE 


‘La problematica riguardante la natura dello Zen si è sviluppata più attorno alle sue 
manifestazioni giapponesi che a quelle elaborate sul continente, forse perché nel primo caso 
più forti sono i legami dello Zen con le discipline e le forme culturali estranee al mondo filo- 
sofico-religioso propriamente detto. Inoltre il problema è sottolineato dal fatto che il mas- 
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simo studioso e banditore dello Zen nel mondo moderno è il giapponese Suzuki, che ha 
dato della propria fede una interpretazione suggestiva e avvincente, ma indubbiamente 
personale. Il Suzuki sottolinea nello Zen gli aspetti mistici e irrazionali, vede in esso un in- 
tuizionismo immanentistico e una esperienza religiosa ineffabile. E senza dubbio questi 
aspetti esistono, caratterizzano soprattutto lo Zen giapponese e sono forse stati 1 più fecondi 
per quanto riguarda l'ispirazione fornita alle arti, alla letteratura, alla soluzione di molti 
problemi etico-politici. Questa interpretazione è tuttavia parziale, perché non tiene conto 
sufficientemente del condizionamento storico della scuola e dei suoi legami con il mondo 
culturale che l'ha generato: sulla base di considerazioni di tal genere lo Hu Shih ha cnti- 
cato l'impostazione del Suzuki sottolinenando nello studio dello Zen l'esigenza di un maggior 
rispetto del metodo storico (cfr.: Hu Sui, Ch'an Buddhism in China, in '’ Philosophy East 
and West '', 1953, p. 19). Lo scambio di argomentazioni polemiche tra i due studiosi orien- 
tali ha lasciato entrambi sulle precedenti posizioni, ma data anche l'influenza che gli studi 
del Suzuki hanno avuto sulla critica e sull'apologetica occidentale dello Zen, sembra necessario 
sottolineare l'opportunità delle osservazioni di Hu Shih. In realtà lo Zen nonostante l'in- 
dubbia originalità della sua predicazione e la evidente polemica irrazionalista, costituisce 
lo sviluppo paradossale, ma conseguente, di una serie di premesse del buddhismo estremo- 
orientale. Sul fatto poi che l’aristocratico disdegno per l'elaborazione concettuale e per 
lo studio dei testi dottrinali non esauriscono il profilo spirituale del monaco Zen, testimonia 
la grande funzione culturale che questo ha avuto in Giappone facendosi veicolo di assorbi- 
mento del pensiero neo-confuciano (intellettualistico e categoriale quanto altri mai) che ha 
avuto proprio nei monasteri zenisti i primi centri di studio e di analisi. 

L'altro maggiore aspetto del XIII sec. giapponese è costituito dalla contrapposizione 
di buddhismo firski e buddhismo tariki e dai problemi che essa pone. Il contrasto tra le due 
maggiori correnti buddhiste dell'epoca è infatti tanto esplicito e marcato che il problema del 
sostrato comune si pone quasi automaticamente; in linea di massima gli studiosi europei 
sono però portati a sottolineare le divergenze, quelli giapponesi le somiglianze. Se il pro- 
blema si è posto già per gli sviluppi cinesi, va rilevato che in Giappone l'identificazione so- 
ciologica delle diverse scuole è assai pit agevole e netta e che questo fatto chiarisce molte 
volte il diverso sviluppo dottrinale. D'altro canto, come si è già detto, si può parlare di 
scuola Zen o di scuola amidista solo in un senso abbastanza elastico e in ciascuna scuola pos- 
siamo trovare, magari allo stato embrionale, '’ dimensioni '’ proprie di altre scuole. 

Altri problemi, relativamente meno interessanti per la storia del pensiero, scaturiscono 
dalla costatazione delle profonde diversità intercorrenti tra le diverse sètte amidiste (/6d6; 
Shin:j6do, Ji, Yuzu Nenbutsu). 

La scuola di Nichiren ha finora suscitato un interesse relativamente minore presso gli 
studiosi contemporanei. A questo ha forse contribuito, indirettamente, il sospetto di cui i 
buddhisti giapponesi di altre denominazioni circondano il nichirenismo, considerato in certo 
senso un buddhismo spurio. Ma ovviamente proprio in questa sua atipicità si trova una delle 
ragioni della sua importanza come fatto culturale: la dottrina di Nichiren si scosta dalla tra- 
dizione per la sua intolleranza e per il suo interesse verso le cose politiche: in questo senso 
essa costituisce un ponte verso le filosofie non-buddhsste e, in particolare, verso certe dottrine 
che si iscrivono nel filone ”' politico '' dello shintò, a cui appartiene, ad esempio, un'opera 
come il finnò-shòt6-ki. La problematica attorno a quest'ultimo testo è anch'essa di carattere 
sincretistico, perché nel pensiero di Kitabatake convergono in modo complesso e originale 
molte dottrine storico-filosofico di chiara origine continentale (Ssu-ma Kuang e Chu Hsi) 
e alcuni elementi della più antica traduzione autoctona. 
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CaprrroLo XI 


LA CINA DEI MING: WANG YANG-MING 
E L'ARRIVO DEGLI EUROPEI (SEC. XV-XVI) 


FONTI 


Il pensiero cinese sotto i Ming ha il suo Corpus classico in Ming Ju Hsieh-an, compilato 
nel XVIII sec. da HuanG Tsunc-Hst e Wan Ssu-T'unG. Per quanto riguarda in particolare 
WANG Yang-MING, le sue opere sono raccolte in Wang Wen-ch'eng kung Ch'iian-shu (Opera 
. Omnia di Wang Yang-msng), edita attorno al 1550 e, tra queste quelle di maggior rilievo sono: 
Ch'uan-hsi Lu (Raccolta di Insegnamenti), il cui primo volume è del 1519 e Ta-hsieh Wen (Pro- 
blemi del Grande Studio), che è invece del 1518. Per le traduzioni, si veda: F. G. HENKE, The 
Philosophy of Wang Yang-ming, Chicago and London, 1916; CHan Wine-TsIr, Instructions 
for Practical Living and other neo-confucian Writings by Wang Yang-ming, New York, 1964; 
CHino Jucia, The Philosophical Letters of Wang Yang-ming, Canberra, Australian University 
Press, 1972; nel 1972, in occasione del V centenario, è cominciata a Tokyo la pubblicazione 
di Yomeigaku Taikes (Collana della scuola di Wang Yang-ming), in 13 voll. 

La pagina, storicamente assai limitata ma concettualmente interessantissima, dell'in- 
serimento nel mondo est-asiatico del cristianesimo occidentale, registra un ventaglio assai 
ampio, ma estremamente frammentario di fonti, delle quali non è possibile dare in poche righe 
efficace testimonianza. Rimandiamo a questo proposito alle ricerche indicate più sotto e, 
più in generale, alla ricchissima bibliografia occidentale sul tentativo di evangelizzazione 
della Cina e del Giappone, sulla strategia dei gesuiti e sulla vicenda storico-dottrinale, comu- 
nemente indicata come '' Questione dei Riti '. 

A proposito dell'introduzione del neo-confucianesimo in Giappone, si rimanda innan- 
zitutto alle collezioni e alle raccolte indicate nella bibliografia ai capp. VI, IX, XII. Per Fu- 
nwara SEIkA, Fujiwara Seika Shi (Opere di Fujiwara Seika), 2 voll., Tokyo, 1939, di cui il primo 
volume contiene una introduzione al pensiero e il secondo gli scritti; la sua opera più nota 
è Kana Seiri, che potremmo rendere, giocando un po' sul termine kana, con l' ABC della dot- 
trina Hsing-li. Per HavasHi RAZan, si veda: Hayashi Razan Bunshi (Opere in prosa di Hayashi 
Razan), 2 voll., Kyoto, 1919, che non contiene tuttavia tutte le opere; inoltre: HavasHI 
Razan, Honchò Tsugan (Il grande specchio di questo paese), condotto sulla falsariga dell'opera 
storica di Ssu-ma Kuang. 


RICERCHE 


Su Wang Yang-ming e sul neo-confucianesimo del periodo Ming, L. V.L. Capy, Wang 
Yang-ming's Intuitive Knowledge, Peking, 1936; WanG TcH'ANG-TCHE, La Philosophie morale 
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de Wang Yang-ming, Shanghai, 1936; Canc Yii-cHin, Wang Shou-jen as a Statesman, in '* Chi- 
nese Social and Political Science Review "’, Peking, 1939; F. G. Henxe, A Study in the 
life and Philosophy of Wang Yang-ming, in"' Journal of the R. As. Soc., North China Branch ", 
1913; F. G. HENKE, Wang Yang-ming, a chinese idealist, in'’ Monist‘’, 1914; C. Chang, Wang 
Yang-ming, New York, St. John Univ. Press., 1962; D. S. Nivinson, The Problem of "" Know- 
ledge"’ and"' Action "' in Chinese Thought since Wang Yang-ming, in A. F. WRIGHT (ed.), Studies 
in Chinese Thought, Univ. of Chicago Press, 1956; CH'ien Mu, Wang Shou-jen, Shanghai, 1933; 
Tu. pe Bary (a cura di), Self and Society in Ming Thought, New York, Columbia University 
Press, 1970; Yang-ming Hsieh Lun-wen Chi (Simposto sulla scuola di Wang Yang-ming), Taipei, 
Accademia Sinica, 1972; CHinc JuLia, To Acquire Wisdom the Way of Wang Yang-ming, New 
York, Columbia U. P., 1975. Per la comprensione della situazione politico intellettuale 
alla vigilia dell'avvento dei Ming, può essere utile, infine, vedere: |. W. DarbEss, Conque- 
rors and Confucians, Aspects of political Change in late Yiian China, New York, Columbia U. 
P., 1973. 

Per quanto riguarda l'incontro tra cristianesimo e tradizione est-asiatica, valga in parte 
quanto detto a ‘proposito delle Fonti. Sulla problematica generale: H. BERNARD-MAITRE, 
L'apport scientifigue du Père Matthieu Ricci è la Chine, Hsienhsien, Mission Press, 1935; H. 
BERNARD-MArTRE, Sagesse Chinoise et Philosophie Chrétienne; Essai sur leurs Relations Historiques, 
Paris, Belles Lettres, 1955; H. BernARD-MAITRE, Pour la Compréhension de l'Indochine et de 
l'Occident, Paris, Belles Lettres, 1955. Sul padre Ricci: P. TAccHI VENTURI (a cura di), Opere 
storiche di P. Matteo Ricci, Roma, 1911-1913; P. p'Euia (a cura di}, Fonti Ricciane, Roma, 
1942; P. 'ELu, Galileo in Cina. Relazioni attraverso il Collegio Romano tra Galileo e i Gesuiti 
scienziati missionari in Cina, in '' Analecta Gregoriana '’, 1947; P. p'EL1a, The Spread of Ga- 
lileo's Discoveries in the Far East, in '' Fast and West", Roma, I, 1950; L. J. GALLAGHER 
(tr.), China in the XVIth century; the Journals of Matthew Ricci, 1583-1610, New York, 1953. 
Sull’infuenza della Cina nel pensiero europeo del XVII e XVIII sec.: A. RetcuwEmN, China 
and Europe; Intellectual and Artistic Contacts in the Eighteenth Century, tr. ingl., London, Kegan 
Paul, 1925; V. Pinor, La Chine et la Formation de l' Esprit Philosophique en France (1640-1740), 
Paris, Geuthner, 1932; E. ScHorer, L'influence de la Chine sur la genèse et le développement 
de la doctrine physiocratique, Paris, Levitan, 1938; R. F. Market, Lesbniz und China, Berlin, 
de Gruyter, 1952; G. F. Hupson, Europe and China, Boston, Beacon Press, nuova ed., 
1961; O. Rov, Leibniz et la Chine, Paris, Vrin, 1972; S. ZoLi, La Cina e la cultura italiana dal 
‘500 al ‘700, Bologna, Patron, 1973. Sul problema della traduzione dei termini cristiani 
(problema analogo per alcuni versi a quello affrontato molto tempo prima da: buddhisti): 
G. ScHurHammer, Das Kirchliche Sprachproblem in der Japanischen Jesustenmission des 16 und 
17 Jahrhunderts, Tokyo, 1928; P. Bronio-BroccHieri, Confucio e il Cristianesimo, Torino, 
1972-1973. Sulle dispute tra i cristiani e i loro antagonisti, si veda ad esempio: G. ScHur- 
HAMMER, Die Disputationen des P. Cosme de Torres mit den Buddhisten in Yamaguchi in Jahre 1551, 
Tokyo, 1929; M. AnEsa€i, Japanese Criticism and Refutation of Christianity in the 17th and 
18th Centuries, in '' Transactions of Asiatic Soc. of Japan", 1930; Takase KòicHiro, Royal 
Patronage and the Propagation of Christianity in Japan, in "” Acta Asiatica ”’, 22, 1972. 

Per gli inizi del neo-confucianesimo in Giappone, si veda il Cap. XII. 


STATO DELLE RICERCHE 


La figura di Wang Yang-ming interessa, al di fuori della specifica problematica del suo 
pensiero, per due ragioni. Da un lato essa chiude l'arco della speculazione cinese tradizionale: 


380 


Baruch_in_libris 


Bibliografia 


i pensatori per tanti aspetti notevoli del periodo Ch'ing, possono considerarsi già testimo- 
mianza della ricerca di un nuovo equilibrio e quindi preludio della crisi degli ultimi secoli. 
Dall'altro lato in Wang Yang-ming la biografia ha una importanza del tutto particolare nella 
formazione del pensiero filosofico, che si sviluppa secondo fasi ben distinte. Per queste due 
ragionila critica ha posto forse più l'accento sull'uomo Wang Yang-ming, che sul suo pensiero. 
Questo in parte si riattacca alla tradizione "' idealista '' esistente prima di lui, e per tali aspetti 
si veda quanto detto a proposito dei Capitoli VIII e IX. Ma vi è indubbiamente un forte 
contributo originale e la elaborazione di prospettive (si veda ad esempio quella dei rapporti 
tra '' Conoscenza” e '' Azione '') che peseranno in modo fecondo su tutto il pensiero cinese 
posteriore. Tra gli studiosi occidentali, Wang ha interessato in maniera particolare i sino- 
logi cattolici, attratti dalla sua interiorità, tanto diversa dal freddo rigore di Chu Hsi e da 
quel concetto dell'intuizione buona, che poteva essere avvicinata in qualche modo alla cha- 
ritas cristiana; ma questa impostazione ha però limitato in pratica l'esame del pensiero 
di Wang ad alcuni settori della sua opera, limitazione che è particolarmente evidente, ad 
esempio, nel libro, per altri aspetti molto buono, del Wang Tch'ang-tche. E tuttavia delle 
affinità con certi valori cristiano-occidentali sembrano emergere e varrà la pena di ricordare 
l'augurio del Tucci perché vengano condotte delle ricerche che stabiliscano se non sussista 
nel pensatore neo-confuciano un filone di ispirazione occidentale, magari attraverso la me- 
diazione nestoriana. 

Per quanto riguarda la diffusione della filosofia di ‘Chu Hsi in Cina e nei paesi vicini, 
si tratta in verità di un problema di storia della cultura e delle istituzioni, più che di storia 
del pensiero. È nelle istituzioni dei Ming e in parte dei Ch'ing, dei Tokugawa in Giappone, 
della Corea e del Vietnam contemporanei, che l'influenza del neo-confucianesimo "' razio- 
nalista ’’ va indagata, più ancora che nelle pagine teoriche degli epigoni. Tuttavia in Giap- 
pone queste rivestono spesso un interesse notevole, perché l'interpretazione dei pensatori 
cinesi ha sempre dei tratti assolutamente tipici. Inoltre il neo-confucianesimo giapponese 
continua ad essere vivificato dalla dialettica con un buddhismo (specialmente Zen) tut- 
tora molto vivo, mentre in Cina, la pagina della filosofia buddhista sembra ormai chiusa 
per sempre. 

Ma il grande nodo di questo periodo è ovviamente costituito dall'incontro con l'oc- 
cidente e a questo proposito tutti gli interrogativi sono ancora aperti e, spesso, da porre. 
C'è da una parte l'avvento di una nuova religione, dall'altra l’aprirsi di una visione del mondo 
completamente nuova quale è quella scientifica. Le indagini riguardano qui varie direzioni: 
quanto della scienza che andava formandosi in Europa giunse in Cina? Che cosa 1 cinesi 
accolsero e perché? Qual è il rapporto tra i modi in cui è avvenuto questo incontro e la si- 
tuazione sociale ed economica del paese? E un'altra serie altrettanto ampia di questioni 
riguarda il prematuro interrompersi di questo episodio di contatti culturali, episodio che, 
giova sottolinearlo, fruttava in due opposte direzioni come dimostra l'opera di tanti pensa- 
tori europei di quest'epoca. 

L'analisi del dibattito filosofico-religioso tra occidentali e orientali ricalca entro certi 
limiti quello che la Cina aveva conosciuto al momento dell'arrivo del buddhismo: il pro- 
blema fondamentale, prima ancora che quello di una comparazione delle diverse idee, è quello 
di rendere reciprocamente comprensibili i diversi concetti, che resistono ad una semplice 
traduzione e si dissolvono quasi quando si tenta di inserirli in un altro discorso. Le dispute 
tra cristiani e confuciani e i varìi tentativi di mettere a contatto, ad esempio, il concetto di 
Dio con quello di Li, sono illuminanti al riguardo e meriterebbero forse una più dettagliata 
attenzione da parte dello storico contemporaneo. 
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L'IIOLAMENTO DELL'ASIA ORIENTALE (SEC. XVII-XVIII) 


FONTI 


I pensatori di questo periodo, sia cinesi che giapponesi, hanno le loro opere pubblicate 
ripetutamente sia nei grandi repertori dei quali si è data qualche esemplificazione nei Capi- 
toli precedenti, sia in edizioni specifiche durante gli anni più recenti. Qui indicheremo sol. 
tanto, per ciascuno di essi, alcuni dei titoli pit significativi e il riferimento ad alcune traduzioni 
in lingua occidentale. 

Huang Tsunc-Hsi è ricordato come curatore delle grandi raccolte di testi filosofici 
del passato, già citati: Ming Ju Hsieh-an (Scritti della Scuola confuciana del periodo Ming). Sung 
Yiian Hsieh-an (Scritti delle scuole del periodo Sung e Yiian), Erh Ch'eng Hsiieh-an (Scritti des due 
Ch'eng); tra i suoi titoli più specificamente filosofici: Ta-t'ung Fa-pien (Trattato sulla Grande 
Tradizione), Ming Yi Tai-fan Lu (Scritti di guida per l'illuminazione dei barbari). 

Wan Fu-cHi presenta nell'assieme dei suoi scritti Ch'ian-shan Yi-shu (Opere lasciateci 
da Wang Fu-chi), molti commenti ai classici, tra 1 quali: Chou-yi Nes-chuan (Commento interno 
alle Mutazioni), Chou-yi Wai-chuan (Commento esterno alle Mutazioni), Chang Tzu Cheng-meng 
chu (Commento al Corretto insegnamento per la Gioventù di Chang Tsai) e, soprattutto Tu Ssu-shu 
Ta Ch'uan-shuo (Grande Commento critico alla Lettura des Quattro Libri). 

Lu SHm4-vi è autore di commenti praticamente a tutti i libri canonici dell'antica tradi- 
zione confuciana nonché di lavori sul neo-confucianesimo; inoltre, di K'ao-te Lu (Discorsi sulla 
virtà), Hsing Shan Tsu-shuo (Studio sulla Bontà della Natura umana), Ssu Pien Lu (Meditazioni 
diverse). 

Ku YEN-wu si raccomanda in primo luogo per i suoi studi sull'antica pronuncia di molti 
Classici, dalle Odi alle Mutazioni (Shih Pen Yin e Yi Pen Yin), su temi storico-geografici 
(T'ien-hsia chiin-kuo li-ping Shu). Tra i suoi titoli di carattere più prettamente filosofico, spicca: 
Jih Chih Lu (Discorsi di Saggezza giornaliera). 

YEN Yiian si è anch'egli misurato con i Classici, ma in termini più esplicitamente critici, 
in Ssu Shu Cheng-wu (Vero e Falso nes Quattro Libri); ma la sua fama è particolarmente legata 
a quattro titoli paralleli: Ts'un-hsieh Pien (Saggio sulla Conservazione del Sapere); Ts'un-chih 
Pien (Saggio sulla Conservazione dell'Ordine Politico; inizialmente intitolato Wang Tao Lun ossia 
Discorso sulla Via Regale); Ts'un-jen Pien (Saggio sulla Conservazione dell'Umanità); Ts'un-hsing 
Pien (Saggio sulla Conservazione della Natura). 
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Li Kun, il cui contributo allo studio filologico dei Classici è molto ampio e testimoniato 
tra l'altro da un Lun-yi Ch'uan-chu Wen (Commento ai Dialoghi) e Ta Hsieh Pien-yeh (Analisi 
del Grande Studio) è di solito pubblicato in parte assieme alle opere del suo maestro e maggiore 
Yen Yiian. 

NaxaE Toju, ha i suoi titoli di maggior rilievo dottrinale in Okina Mondò (Dialogo con 
un vecchio) e in Shinto Daigi (Il senso dello Shintò). 

Kumazawa BAnzan, anch'egli autore di diverse opere di commento e introduzione ai 
classici dell'antico confucianesimo, ci lascia inoltre opere non sistematiche di considerazioni 
filosofiche, politiche e morali, come Shugsi Washo e Shigs Gassho e il Daigaku Wakumon (Di- 
scussione sul Grande Studio), tradotto da: G. M. FisHEr in '’ Transactions of Asiatic Soc. of 
Japan", 1939. 

Yamaga SoK6 è autore, tra l'altro, di Seskyo Yoroku ( Antologia della Scuola Seiky6) dal nome 
della sede del suo insegnamento, Chicho Jsitsu (Verità sulla Cina), Shido (La Via del Samurai). 

Ocvù Sora ha le sue opere principali in Bendo (Distinguere la Via), tradotto da O. G. 
Lipin, Ogyi Sorar's Distinguishing the Way, Tokyo, Sophia Univ. Press, 1970; e in Benmei 
(Distinguere 1 Nom). ]. R. McEwan, The Political Writings of Ogyî Sora, Cambridge, Cambridge 
U. P., 1962. 

ITò Jinsar ha scritto, tra l'altro, Déjimon (Interrogativi degli adolescenti), Gomò Jigi (Il signi- 
ficato dei termini dei Dialoghi e del Mencio), Moshi Kogi (Il senso antico del Mencio). 

KaiBaRA EKIKEN, scrittore estremamente prolifico e versatile deve la propria popolarità 
soprattutto a : Onna Daigaku (Il Grande Studio per le Donne), tr. tedesca, Korke KENpI, Onna 
Daigaku Em Frauenspiegel der Tokugawazett, '’ Monumenta Nipponica '”, 2, 2, 1939; filoso- 
ficamente più significative sono tuttavia le due opere composte nei due ultimi anni di vita: 
Shin-shi-roku (Considerazioni rispettose) e Dasgi-roku (Considerazioni sul Grande Dubbio). 

TAI CHEN è autore di più di 50 lavori, non tutti compiuti e non tutti pervenutici. Due 
sono di contenuto specificamente filosofico: Yiian Shan (Sull'origine del Bene) e Meng-tzu Tzu-yi 
Su-cheng (Esame del significato del Mencio). 

Anpòo SH6EKI ha scritto Shizen Shineidò (La Via della naturalezza e del lavoro) e Todò 
Shinden (Una vera relazione sulla Grande Via). 

Tominaga Nakamoro ha scritto tra l'altro Okina Fumi (Il testamento di un vecchio) e Shu- 
tsujò Kbgo (Analisi storica del Buddhismo). 

Miura BAIEN ha tre titoli paralleli in cui si riassume la sua produzione: Gengo (Discorsi 
Astrusi), Zesgo (Discorsi vari), Kango (Discorsi apodittici). 

Karso SErRrYO ha scritto Keidokan (Lezioni del passato). 

Arai Haxkusexi è l'autore, tra l'altro, di Tokushi Yoron (Saggi di interpretazione storica), 
Koshi-tsu (Lineamenti di storia antica), Shigi (Il significato della storia) e del Sesyò Kibun (Cronaca 
dell'Occidente); S. R. Brown, Seyokibun, or Annals of the Western Ocean, in "' Journal of the 
North Ch. Branch of the R. Asiatic Soc. '”, New Series, II-III, 1865-1866; WricHT W. B., 
The Capture and Captivity of Père Giovan Batista Sidotti in Japan from 1709 to 1715, T AS], vol. 
IX, Yokohama, 1881, pp. 156-172, traduzione del I libro del Seiyokibun. 

Muro Kviîsò è autore di Sundai Zatsuwa (Conversazioni di Sundai). 

Chang HsiieH-cH'ENG è autore, tra l'altro di Wen-shih T'ung-yi (Il senso generale della 
storiografia). 

Kamo MagucHi è autore di un Man'yo-ko (Riflessioni sul Man'yo-shi) e di Koku1 Kò 
(Riflessioni sull'idea nazionale) tradotto in tedesco da H. Dumoutin in '' Monumenta Nippo- 
mica”, 2, 1939. 

Moroori Norinaga è particolarmente noto per il Koyiki-den (Commento al Kopiki), ma 
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gli sono dovuti altri studi dei classici e altre opere tra cui Shindò (La Via del Vassallo). Kamiyo 
no masagoto (Parole vere sull'età degli Det) e, inoltre, dal nome di un fiore, Kuzuhana e Naobi 
no Mitama (Lo spirito che rettifica), tradotto in tedesco da H. SroLre, '' Monumenta Nippo- 
nica”, 2, 1939. 

Di Hirata ATSUTANE è il Kods Tar-i (Sommario della Viu antica). 

IsHina BaIGan, infine, ha scritto tra l'altro Tokimondò (Dialogo tra uno di città e uno di cam- 
pagna), la cui terza parte è tradotta da P. Bronio-BroccHiERrI, Sesrimondò Dialogue on Human 
Nature and Natural Order, Roma, ISMEO, 1961, e in Religiosità e ideologia alle origini del 
Giappone moderno, Milano, ISPI, 1965; Seikaron (Saggio sull'economia familiare); contiene inoltre 
testimonianze dirette sul pensiero di Ishida Baigan il Ishida Sensei Jiseki (Memorie del maestro 
Ishida), tradotto da R. BELLAH in appendice a Tokuganz Religion, Glencoe, Illinois, 1957. 


RICERCHE 


Hu Stia, Ch'ing-tas Hsieh-che ti chih-hsiieh fang-fa (Il metodo d'indagine degli studiosi Ch'tng), 
n '' Hu Shih Wen-ts'un "', Shanghai, 1921 sgg.;: Hu Sn, Tai Tung-yiian t1 Che-hsueh (La 
filosofia di Tai Chen), Shanghai, 1927; Chao LisHeng, Ku Yen-wu chuan-lieh (Breve biografia 
di Ku Yen-wu), Shanghai, 1955; Yanc T'inc-Fu, Ming-mo san ta ssu-hstang-chia: Huang Tsung- 
hsi, Ku Yen-wu, Wang Fu-chih (Tre grandi pensatori alla fine dei Ming: Huang, Ku, Wang). 
Shanghai, 1955: Kuo ArcH'un, Yen Hsttsai hsiieh-p'u (Biografia e insegnamento di Yen Yiian), 
Shanghai, 1957. 

A. W. Hummet.., Eminent Chinese of the Ching Period, 2 voll., Washington D. C.., US 
Government Printing Office, 1943-1944, utile repertorio biografico; M. FREEMAN, Yen 
Hsi Chai, in "’ Journ. of the As. Soc., of Asia, North China Branch '', 1926; M. FreEMan, 
Ch'ing Dynasty Criticism of Sung Politico-Phslosophy. ibidem, 1928; M. FreeMan, The Philosophy 
of Tai Tung-yiian, ibidem, 1933; TH. ne Barv (a cura di), The Unfolding of Neo-Confucia- 
nism. New York-London, Columbia U. P., 1975 è una importante raccolta di saggi di 
autori diversi sul pensiero cinese del XVII sec.; D. Nivinson, The Life und Thoughts of Chang 
Hsiieh-ch'ang (1738-1801), Standford, Cal., Standford U. P., 1966; Ape YosHio, Deve- 
lopment of Neo-Confucianism in Japan. Korea and China: a Comparative Study, in'° Acta Asiatica", 
19, 1970. 

Per la loro importanza storica più ancora che per la loro attualità scientifica, giova ri- 
cordare in primo luogo, per quanto riguarda il Giappone: T. Inoue, Nikon Yomei-gaku-ha 
no Tetsugaku (La filosofia della scuola di Wang Yang-ming in Giappone), Tokyo, 1900; T. Incue, 
Nihon ko-gaku-ha no Tetsugaku (La filosofia della scuola del confucianesimo antico in Giappone). Tokyo, 
1902; Nihon Shushi-gaku-ha no Tetsugaku (La filosofia della scuola di Chu Hsi in Giappone), Tokyo. 
1905; Sagara Toru, Kinsei Nihon Jukyò lIndò no Keifu (Genealogia del movimento confuciano 
nel Giappone proto-moderno), Tokyo. 1955; Maruvama Masao, Nihon Seiji shiso-shi kenkyi 
(Studi sulla storia del pensiero politico giapponese). Tokyo. 1952, trad. ingl., Studies, in the Intel- 
lectual History of Tokugawa Japan, Princeton, 1974; Mivazaki MicHio, Ara Hakuseki no 
kenkyi (Studi su A. H.), Tokyo, 1958; Inoue TanasHi, Kaibara Ekiken, Tokyo, 1963; 
Muraoka Tsunersugu, Norinaga to Atsutane. Tokyo. 1957; TaHara TsuGuo. Motoori 
Norinaga, Tokyo, 1968. 

Per la scuola chuhsista in Giappone, G. W. Knox, A /apanese Philosopher, in "' Transac- 
tions of the Asiatic Society of Japan (TAS])"", 1893, p. 1; T. Haga, Notes on Japanese 
schools of Lala i "TASJ", at. p. 134; G. W. Knox, A Comment on Shushi's Philo- 
sophy, in '* TASJ"", cit., p.148; G: W. Knox, Ki, Ri and Ten, in" TAS]", cit., p. 157; A. 
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Liovp, Historical Development of the Shushi Philosophy in Japan, in '’ TAS]"', cit., 1907, p. 1; 
T. Inouve, Kurze Ùbersicht iiber die Entwicklung der philosophischen Ideen in Japan, Berlin, 
1897; W. Deninc, Confucian Philosophy in Japan, in" TAS]", 1908; G. M. FisuHER, 
Nakae Toju, the Sage of Omi, ibidem, 1908; S. Arsunaru, Kasbara Ekiken and' Onna- 
Daigaku, in "* Cultural Nippon "', 1939; K. IsHigawa, On Kaibara Ekiken's Thought and Rea- 
soning as expressed in his Yamatozoku-kun, in "' Cultural Nippon", 1939; E. H. Norman, 
Andò Shoeki and the Anatomy of Japanese Feudalism, in "' TASJ "", 1949; H. HammrtzscH, Die 
Mito-schiile, Tokyo, 1939; H. HammirzscH, Shingaku, in '' Monumenta Nipponica ', 1941; 
P. Bronio-Broccuri, Il concetto di Natura nel Tohimondo, in’ Riv. Cnit. di St. d. Filos. "', 
1957; P. Beonio-BroccHieri, Some Remarks on the Buddhist Elements in the Philosophy of Ishida 
Baigan, in '’ Trans. of the Intern. Confer. of Orientalists in Japan'', 1958; P. BeonIo- 
BroccHIERI, Religiosità e ideologia alle origini del Giappone moderno, Milano, ISPI, 1965; R. 
BeLLaH, Tokugawa Religion, Glencoe, Illinois, 1957; M. D. EarL, Emperor and Nation in 
Tokugawa Japan. Political Thinkers of the Tokugawa Period, Seattle, 1964; R. P. Dore, Education 
in Tokugawa Japan, London, 1965; Kim YounG-cHIN, On political Thought in Tokugawa Japan, 
in '' Journal of Politics’, 23, 1961. 

Due numeri di '' Acta Asiatica "', 22, 1971 e 25, 1973 sono nel complesso dedicati 
a problemi del pensiero dei Tokugawa con saggi di politica della cultura nel primo caso e 
di esame del pensiero non neo-confuciano nel secondo caso. 

Su argomenti più specifici si possono ricordare: O. Graf, Kaibara Ekiken, Ein Bestrage 
zur Japanischen Geistesgeschichte des 17 Jahrhunderts und zur Chinesischen  Sung-Philosophie, 
Leiden, 1942; G. M. FisHer, Kumazawa Banzan, His Life and Ideals, in '' Transactions of 
the Asiatic Soc. of Japan '', 1938; J. J. SpaE, Ito Jinsas. A philosopher, educator and sinologist 
of the Tokugawa Period, New York, Paragon Reprint corp., 1967; O. G. Lipin, The Life of 
Ogyi Sora, a Tokugawa Confucian Philosopher, Lund, Studentlitteratur, 1973; O. G. Lipin, 
The Development of Ogyi Sorai as Reflected in his Correspondence (Soraishi), im "' Studies on 
Japanese Culture", Tokyo, PEN Club, 1973; H. Dumoutin, Kamo Mubuchi (1697-1769). 
Ein Bestrag japanischen Religions-und Gesstesgeschichte, Tokyo. Sophia University, 1943; 
Matsumoto SHiceru, Motoors Norinaga, Cambridge, Mass., Harvard U. P., 1970. Inoltre, 
G. FopetLA and R. Mouer, Economic Thought in Tokugawa Japan, Tokyo, in" K.B.S. Bulletin 
on Japanese Culture”, 102, 104, 105, 1970; IsHpa IcHirò, Tokugawa Feudal Society and 
Neo-confucian Thought, in "' Philosophical Studies '”, 1, 1964; e, per la Corea, D. EiKEMEIER, 
Elemente im Politischen Denken des Yòn'am Pak Chiwòn, Leiden, 1970. 


STATO DELLE RICERCHE 


Gli studi sul periodo che comprende i secc. XVII e XVIII fino al momento dell'aper- 
tura dell'Asia orientale sotto la pressione espansionista degli europei, hanno avuto un 
diverso sviluppo per quanto riguarda la Cina e il Giappone. Questa diversità è dovuta a 
due fattori concomitanti: da un lato la diversa fortuna storico-politica dei due paesi nel se- 
colo che va all'incirca dal 1840 al 1940; fortuna che ha, in qualche misura, indotto gli 
osservatori a interpretare i fermenti intellettuali che si erano sviluppati in Cina nei secoli 
precedenti come la luce di un tramonto e la prova di un perduto vigore filosofico; ed i fer- 
menti intellettuali del Giappone contemporaneo {pur sotto molti aspetti analoghi) come 
la luce di un'aurora e la testimonianza di una vivacità intellettuale molto notevole; dall'altro 
lato, la storia filosofica precedente dei due paesi era indubbiamente pit illustre per quanto 
riguarda la Cina e quindi il paragone coni secoli antichi risultava in questo caso più rilevante 
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di quanto non sia avvenuto per il Giappone. A ciò si aggiunga che gli studiosi nipponici 
hanno dimostrato, nell'ultimo secolo, un interesse per il pensiero del loro paese durante 
questi secoli maggiore di quanto non sia avvenuto per la Cina; e questo si è riflesso anche 
sugli studi condotti dagli europei. 

In linea di massima si può affermare che il periodo non è contrassegnato dall'emergere 
di personalità di grande spicco, ma presenta tuttavia una serie di pensatori notevoli e una 
problematica ricca e variata. La critica alla tradizione, condotta per lo più dall'interno della 
tradizione stessa, ma da gente che avvertiva anche l'esistenza di problemi intellettuali e 
culturali completamente nuovi è arricchita, in modo da meritare un esame assai più ampio 
e simpatetico di quanto non sia stato fatto finora, dalla presenza di alcuni stimoli di origine 
occidentale, e dalla esigenza, avvertita in modo più o meno diretto sia in Cina che in Giap- 
pone, di dover tener conto di esperienze totalmente estranee al mondo confuciano-cinese. 

Gli aspetti interessanti e ricchi di problemi di questa fase del pensiero estremo-orientale 
sono dunque molteplici. Di questi varrà la pena di sottolinearne almeno due. Il primo è il 
grande sviluppo della filologia sia in Cina che in Giappone. Come si è visto molti degli au- 
tori dei quali si è fatto cenno nel Capitolo hanno dedicato gran parte del loro lavoro a una 
rivalutazione (o svalutazione) della tradizione storica e filosofica, grazie a tecniche di indagini 
estremamente scaltrite: non è senza significato che alcune delle opere piu vive del periodo 
siano di metodologia storica o di filosofia della storia. Un problema aperto e di estremo in- 
teresse, a questo riguardo, nasce dalla costatazione che questo gusto storico-filologico ed 
enciclopedico ha un riscontro abbastanza puntuale nell'Europa contemporanea: nonostante 
le non poche indagini che sono state condotte sui rapporti tra Cina ed Europa soprattutto 
in questo periodo, è chiaro che molto resta ancora da chiarire e da precisare. Il secondo 
aspetto degno di nota è costituito dalla scuola nazionale (kokugaku), sviluppatasi soprattutto 
in Giappone. Lo studio di questa, e soprattutto di Motoori Norinaga che ne è il maggiore 
rappresentante, risente fino ad oggi della prospettiva nazionalistica e propagandistica in 
cui è stato inserito fino all'ultimo conflitto. Ma se il rapporto tra i nazionalisti del XVIII sec. 
e lo sciovinismo degli ultimi decenni prebellici è evidente e innegabile, resta il fatto che la 
kokugaku costituisce un movimento di pensiero assai pit ricco e sfumato e originale, di quanto 
gli epigoni estremisti abbiano fatto apparire. Soprattutto l'estrema importanza assegnata 
al momento estetico nella generale economia della vita, fanno di Motoori uno dei pensatori 
più tipici ed originali al tempo stesso della filosofia giapponese. 
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LA CRISI DELLA CULTURA TRADIZIONALE 
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Una serie abbastanza ampia di opere di scrittori shintoisti (poche delle quali hanno 
tuttavia un rilevante interesse culturale) è indicata in D. ScHiLLING, Religione e Politica in 
Giappone, Roma, Pontif. Athen. Antonianum, 1950. Per il pensiero buddhista, che anche 
quando ha interesse teoretico si presenta quasi sempre in veste di ricerca storica, SH. Ha- 
NAYAMA e altri, A Bibliography of Japanese Buddhism, Tokyo, Hokuseido Press, 1961. 

I limiti di spazio e di funzione delle presenti note, nonché il carattere parzialmente di- 
verso dei due ultimi capitoli suggeriscono in primo luogo di tralasciare ogni indicazione spe- 
cifica sulla letteratura cinese e giapponese (sia per quanto riguarda i testi che gli studi critici); 
in secondo luogo di tener presente che, soprattutto in concomitanza della crisi del secolo 
scorso, particolarmente vincolante è il condizionamento sulla vita intellettuale della vicenda 
storica attraverso una precisa comprensione della quale, soltanto, è possibile inquadrare 
utilmente la storia del pensiero. Acquista quindi un particolare peso il rinvio alla letteratura 
storica (per la quale si è fatto un cenno sommario all'inizio dei Capp. I e VI) ma ancor maggior 
rillevo ha naturalmente la pubblicistica sulla storia dell'ultimo secolo, che studia i temi e i 
modi della '' risposta’ est-asiatica alla sfida coloniale ed imperialistica. Su questa problematica, 
estesa dalla Cina e dal Giappone all'India, si veda G. Borsa, In cerca di spezie e di cristiani. 
La nascita del mondo moderno in India, Cina e Giappone, Milano, Rizzoli (in corso di stampa). 

Più specificamente, valgono per la Cina in primo luogo 1 tre fondamentali volumi di 
J.R. Levenson, Confucian China and its modern Fate, a Trilogy, Berkeley, 1968; J. R. LevensoN, 
"' History" and" Value" the Tension of Intellectual Thought in Modern China, in A. F. WRIGHT 
(ed.), Studies in Chinese Thought, Univ. of Chicago Press, 1953; e, in una prospettiva più 
generale, TEnG Ssu-vù, J. K. FarrBANk, Sun E-ru Zen, China's Response to the West, A Do- 
cumentary Survey, Cambridge, Harvard U. P., 1954, con una Research Guide, pubblicata a 
Harvard nel 1953 che costituisce un’ampia introduzione bibliografica al materiale cinese. 
Una sintetica e fattuale introduzione al pensiero cinese del primo secolo è: O. BRIERE, Fifty 
Years of Chinese Philosophy 1898-1950, tr. ingl., London, 1956. Quest'opera è suddivisa 
in tre parti, che riguardano rispettivamente i movimenti ideali in senso lato, i sistemi di deri- 
vazione orientale e i sistemi di derivazione occidentale. Inoltre: Ts'Al YiAN-r'EI. Tendencies 
toward Harmony between Eastern and Western Political Ideas in '' The Chinese Social and Political 
Science Review ”", II, 1, 1918; Tsenc Yu-HAo, Modern Chinese Legal and Political Philosophy, 
Shanghai, 1934; F. R. Micican, Philosophical and Religious Thought in China, in *' China 
Christian Yearbook '', Shanghai, 1926; D. W. Y. Kowxk, Scientism sn Chinese Thought 1900- 
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1950, New Haven-London, Yale, 1965, pur essendo dedicato a un problema specifico, 
fornisce un'ampia sintesi (e una buona bibliografia) del pensiero cinese del tempo. Si possono 
citare ancora: CHAN Winc-rsir, Trends in Contemporary Philosophy, in H. F. MacNarr, China, 
Berkeley and Los Angeles, Univ. of Calif. Press, 1946; H. Dore, Le Confucéisme sous la 
République, 1911-1922, in "' New China Review", 1922; H. H. Duss, Recent Chinese Phi- 
losophy, in ”' Journal of Philosophy ”’, 1938; Fun Yu-Lan, Philosophy in Contemporary China, 
Shanghai, Commer. Press, 1936; R. WiHeLm, Intellectual Movements in modern China, in 
‘The Chinese Social and Political Review "', 1924; Chan Wino-rstr, Religious Trends in 
Modern China, New York, Columbia Univ. Press, 1953. Su entrambii paesi est-asiatici. P. S. 
ReinscH, Intellectual and Political Currents in the Far East, Boston and New York, 1911; K. 
TsucHma, Contemporary Thought of Japan and China, London, Williams and Norgate, 1927. 

Sul Giappone, abbiamo innanzitutto una ricchissima bibliografia di impostazione pre- 
valentemente storica che mira da un lato a definire il significato più profondo della "' Re- 
staurazione Meiji '' e della sua carica innovatrice o piuttosto di razionalizzazione conser- 
vatrice. Il problema della risposta è visto più precisamente nei suoi termini di modernizzazione 
(Kindatka in giapponese) attraverso una amplissima serie di studi e di saggi dovuti prevalente- 
mente a studiosi statunitensi o americani, che interessano tuttavia solo in misura marginale 
la storia del pensiero in quanto tale. Su quest'ultima, si può vedere innanzitutto: G. K. Pro- 
VESANA, Filosofia Giapponese Contemporanea, trad. it., Bologna, Patron, 1967, che riguarda sol- 
tanto lo sviluppo delle idee ricevute dalla cultura europea, anche se l'esame, ovviamente, non 
può prescindere da quelle figure il cui pensiero è a cavallo tra oriente e occidente; il volume 
è suddiviso quindi in capitoli cronologici, ciascuno dei quali parla di un periodo in cui una 
particolare scuola del pensiero europeo godeva di una posizione di preminenza nei circoli 
filosofici giapponesi. Ampi riferimenti bibliografici sono contenuti nella già citata: D. HoLz- 
MAN e altri, Japanese Religion and Philosophy: A Guide to Japanese Reference and Research Material, 
Ann Arbor, Univ. of Michigan P., 1959. Dettagliati e utili, anche se puramente descrittivi 
sono i due volumi tradotti ed adattati dal giapponese per il centenario della Restaurazione 
Meiji: KisHmmoro Hipeo, |. F. Howes, Japanese Religion in the Meyi Era, Tokyo, 1956; Ko- 
sAKA Masaari, D. AposcH, Japanese Thought in the Meiji Era, Tokyo, 1958. Inoltre, G. K. 
Provesana, Contemporary Philosophy in Japan, in '' Monumenta Nipponica "', 1955. Per gli 
aspetti più propriamente filosofici della modernizzazione, si vedano anche 1 numerosi saggi 
contenuti in '' Philosophical Studies of Japan ”', Tokyo, VII, 1966, nonché quelli sulla mo- 
dernizzazione che stanno nei già citati volumi, Studies on Japanese Culture, 2 voll., Tokyo, 
PEN Club, 1973. 

A proposito dei movimenti religiosi ricordati in apertura di capitolo, ricordiamo, per 
1 T'as-p'ing, }. RecLus, La Rivolta dei T'ai-p'ing, trad. it., Roma, Ed. Riumti, 1974; CHEN 
Gipeon, Tseng Kuo-fan, New York, 1968; per il Tenrikyò: H. Van StRAELEN, The Religion 
of Divine Wisdom, Japan's Most Powerful Religious Movement, Tokyo, 1957. 

Per tre protagonisti, forse i pit significativi, della storia intellettuale del periodo, è 
opportuno aggiungere l'indicazione di un'opera specifica, ricca anche di riferimenti biblio- 
grafici: Lo Junc-PANG (a cura di), K'ang Yu-wei, A Biography and a Symposium, Tucson, Univ. 
of Arizona Press, 1967; L. G. THompson, The One-World Philosophy of K'ang Yu-wei, tran- 
slated from the Chinese with introduction and notes, London, 1958; T. Pokora, The Concept of 
Progress in Confucianism. Some Observations on the Utopia of Kang Yu-wei and 1ts historical Presuppo- 
sitions, in "' Fast and West", XVII, 3-4, 1967; Carmen BLACKER, A Study of the Writings 
of Fukuzawa Yukichi, Cambridge, Cambridge U. P., 1964; TH. R. H. Havens, Nishi Amane 
and Modern Japanese Thought, Princeton, Princeton U. P., 1970. 
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IL VENTESIMO SECOLO 


Per questo Capitolo valgono in grande misura le indicazioni di carattere generale for- 
nite al Capitolo precedente. Ad esse si possono aggiungere, innanzitutto, i tre saggi conte- 
nuti in R. KLisaNsKY (a cura di), Philosophy in the Mid-Century, Firenze, La Nuova Italia, 
1962, vol. IV: Fun Yu-LAN, Contemporary Chinese Philosophy. The Development of Marxism- 
Leninism in China; Y. P. Met, Chinese Philosophy; S. One, Philosophy in Japan. 

Di alcune figure che hanno occupato una posizione nodale nella più recente storia del 
pensiero est-asiatico, giova comunque fornire una più analitica indicazione. 

Hu SHiH ha partecipato al risveglio cinese dell’immediato primo dopo guerra e al succes- 
sivo dibattito tra Scienza e Filosofia della Vita per identificarsi poi sempre pi con la linea 
nazionalista e diventare quindi il massimo bersaglio della polemica comunista dopo il secondo 
conflitto; un'edizione molto ampia delle opere è stata pubblicata a Taipeh nel 1952 col titolo 
Wen Ts'un. Tra i suoi lavori più noti (in cinese e in inglese) sono: Chung-kuo Che-hsiieh Shih 
Ta-kang (Linee di storia della Filosofia cinese), 1917; The Development of the Logical Method in 
Ancient China, 1922; Ch'ang-shih Chi (Raccolta di Esperimenti), 1925; Living Philosophies, 
A Series of Intimate Credos, 1931; Ssu-shih tzu-shu (Autobiografia a quarant'anni), 1933; The 
Chinese Renasssance, 1934; Ts'ang-hus-shih ta-chi (Note di studso sul Tesoro nascosto), 1939; Ch'an 
(Zen) Buddhism: 1ts History and Method, 1953; An Oriental Looks at the Modern Western Civili- 
zation, sn Modern Education and Human Values, 1954. Su di lui si veda: O. Brière, Un maître 
de la pensée en Chine: Hou Che, in "' Bulletin de l'Université l'Aurore ”', Shanghai, 1944- 
1945; GrieDER |., Hu Shih and the Chmese Renaissance, Cambridge, Mass., Harvard U. P., 
1970; Yen Ch'inc, Hu Shih P'i-p'an (Analisi di Hu Shih), Shanghai, 1933; e, a esemplifica- 
zione della linea interpretativa comunista: Ai Ssu-cH'1, P'i-p'an Hu Shih ti fan-tung Che-hsiieh 
Ssu-shiang (Critica del pensiero filosofico reazionario di Chu Shih), Pechino, 1955; e i cinque volumi 
di saggi raccolti sotto il titolo Hu Shsh Ssu-hstung p'i-p'an (Critica del pensiero di Hu Shih), Pe- 
chino, 1955. 

NisHpa KiTARO rappresenta felicemente il momento di sutura tra tradizione e influsso 
occidentale nel pensiero giapponese, di cui è stato senza dubbio il maggior rappresentante 
nella prima metà del secolo; ed è stato inoltre un capo-scuola la cui influenza è ancora vivis- 
sima nelle università del suo paese. Le sue opere sono edite, tra l'altro, dalla Iwanami Shoten 
di Tokyo con il titolo complessivo di Nishida Kitarò Zenshu (Opera Omnia di N. K.), 1947- 
1953, che comprende 12 voll. più 6 (bekkan) di materiale inedito, lettere e frammenti. I ti- 
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toli dei singoli volumi e la data di pubblicazione dei diversi lavori in essi contenuti sono i 
seguenti: I) Zen no kenkyù (Studio sul Bene), 1911; Shisaku to Taiken (Pensiero ed Esperienza), 
1915; Il) Jikaku ni okeru chokkan to hanses (Intuizione e Riflessione nell'autocoscienza), 1917; 
III) Ishiki no mondas (Il problema della Coscienza), 1920; Geijstsu to Dotoku (Arte e Moralità), 
1923; IV) Hataraku mono kara miru mono e (Dall'agire al conoscere), 1927; V) Ippansha no ikakuteki 
taikei (La struttura autocosciente dell' Universale), 1930; VI) Mu no Jikakuteki gentei (La determi- 
nazione autocosciente del nulla), 1932; VII) Tetsugaku no konpon mondai: koi no sekai (I problemi 
fondamentali della Filosofia: il mondo dell'azione), 1933; Tetsugaku no konpon mondai zoku-hen: 
benshòhoteki sekai (I Problemi fondamentali della Filosofia, continuazione: Il mondo dialettico), 1934; 
VII-XI) Tetsugaku ronbun-shù (Raccolta di saggi filosofici): XII) Zoku shisaku to Taiken (Continua- 
zione di Pensiero e Esperienza), 1937; XII-XVIII) Bekkan (Supplementi). In lingue occidentali, 
sono stati tradotti di Nishida alcuni saggi, in NisHa K., Intellegibility and the Philosophy of 
Nothingness, tr. by R. ScHinzinceR, Tokyo, Maruzen, 1958, che contiene: Eichiteki Sekai 
(Il mondo intellegibile); Goethe no Haikes (Il fondamento metafisico di Goethe); Zettas mu unteki iko 
doitsu (L'unità degli opposti), il cui testo è contenuto rispettivamente nei volumi V, XII e IX 
dell'edizione sopra indicata; NisHipa K., A Study of Good, tr. by V. H. VigLieLMo, Tokyo, 
1960; NisHipa K., Fundamental Problems of Philosophy, trans]. with an introduction by D. A. 
DiwortH, Tokyo, Sophia University, 1970. Tra le opere su Nishida ricordiamo: M. Ko- 
saka, Nishida Kitarò Sensei no shogai to shisò (La vita e il pensiero del Maestro N. K.), Tokyo, 
1947; M. Nacao, Nishida tetsugaku no kaishaku, Tokyo, 1958; T. Takexi, fapanische Philo- 
sophie in Gegenwart, in "' Blatter fiir Deutsche Philosophie '', 1940; M. Nona, East-West 
Synthesis in K. Nishida, in" Phil. East and West ”’, 1955; M. Nona, Modern Japanese Philo- 
sophy and the Philosophy of N. K., in"" Actes du XI° Congrès Int. de Philosophie '’, Bruxelles, 
1953. 

Warsuyi Tersurò fu secondo a pochi per l'influenza esercitata sul mondo intellettuale 
giapponese nel periodo a cavallo tra le due guerre e i suoi studi di filosofia della storia hanno 
avuto una eco assai vasta anche in campi culturali estranei alla filosofia in senso stretto. Tra le 
sue opere, pubblicate dalla Iwanami Shoten di Tokyo, (Watsuji Tetsurò Zenshi, 1962): Nihon 
Seishin-shi kenkyi (Studi di storia spirituale del Giappone), 1926; Genshi Bukkyò no Jissen Tetsu- 
gaku (La filosofia pratica del buddhismo primitivo), 1927; Ningen no gaku toshite no rinrigaku (L’ Etica 
come antropologia), 1934; Zoku Nihon Sesshin-shi kenkyi (Nuovi studi di storia spirituale del Giap- 
pone), 1934; Rinrigaku (Etica), 1937; Jinkaku to Jinruisei (Personalità e Umanità), 1938; Fido 
ningengakuteki kosatsu (Analisi antropologica del clima), 1939; Sakoku Nihon no Higeki (Isola- 
mento, tragedia del Giappone), 1950; Nihon Rinri Shisò-shi (Storia del pensiero etico giapponese), 
1952. Un numero della rivista '’ Riso '’, 6, 1961 è dedicata a Watsuji, con saggi di NAKAMURA 
Hapme, KAnEKo TAkEzo, Furukawa TETSUSHI e altri. Una traduzione di Fido è in Warsup 
Tersurò, A Climate, trad. ingl. di G. Bownas, Tokyo, 1961. 

Func Yu-LAN costituisce una figura di grande rilievo nel mondo filosofico cinese del 
nostro secolo per due convergenti ragioni. In primo luogo egli è generalmente considerato 
uno dei maggiori storici (se non il maggiore) del pensiero tradizionale e senza dubbio, grazie 
ai suoi lavori scritti o pubblicati in inglese, il più noto in occidente. Ma, a differenza di altri 
autori, come Yang Jung-kuo e Hou War-lu, Fung è partito da posizioni teoretiche che egli 
definiva di un nuovo neo-confucianesimo ed è giunto al marxismo e poi al '' maoismo '' attra- 
verso successive, laboriose tappe evolutive. Nella nuova Cina egli è ad un tempo una delle 
figure più accademicamente consacrate e più contestate. Tra le sue opere, ricordiamo: A 
Comparative Study of Life Ideals, Shanghai, 1924; Chung-kuo Che-hsteh Shih, 1934, tr. ingl. 
D. Boppe, A History of Chinese Philosophy, 2 voll., Princeton U. P., 1952-1953; ripubblicata 
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in cinese (Pechino, 1961) in termini radicalmente mutati, rispetto alla precedente che l'autore 
stimava a questo punto scritta da un punto di vista di idealismo capitalista, invece che da 
un punto di vista dialettico che tenesse conto della lotta tra idealismo e materialismo; Philo- 
sophy in Contemporary China, articolo che appare in inglese nel volume in cinese Chung-kuo 
Che-hsiieh Shih Pu (Supplemento a una Storia della Filosofia cinese), Shanghai, 1936; Shin Li- 
hsieh (La nuova scuola del Li), 1939; Shin Shih Lun (Saggio sulla nuova realtà), 1940; Shin Shih 
Hsiin (Consigli per le nuove generazioni), 1940; Shin Yiian Jen (Una nuova visione 0 fondamento 
dell'uomo), 1943; tr. ingl. di E. R. HucHÙs col titolo (che già figurava come sottotitolo del- 
l'originale) di The Spirit of Chinese Philosophy, Shanghai, 1945; Shin Yiian Tao (Una nuova 
visione 0 fondamento del Tao), 1945; Shin Chih Yen (tradotto in inglese dallo stesso autore come 
Treatise on the Methodology of Metaphysics), 1946; A Short History of Chinese Philosophy, New 
York, 1947, intr. di D. Boppe, tr. it., Storia della Filosofia cinese, Milano, Mondadori, 2* ed., 
1975, con una interessante introduzione di R. Pisu sulla posizione di Fung nella Cina co- 
munista; Chung-kuo Che-hsiieh Shih Lun-wen Ch'u-chi (Raccolta di saggi sulla storia della filosofia 
cinese, prima serie), Shanghai, 1958; Ssu-shih-nien ti hui-ku (Retrospettiva su quarant'anni), Pechino, 
1959; Chung-kuo Che-hsiieh Shih Hsmn-pien (Una nuova prospettiva della storsa della filosofia cinese), 
Pechino, 1962; Chung-kuo Che-hsiieh Shih Lun-wen erh-cht (Raccolta di saggi sulla storia della 
filosofia cinese, seconda serie), Shanghai, 1962; Chung-kuo Che-hsiieh Shih shth-ltao-hsiieh ch'u-kao 
(Primo abbozzo di uno studio del materiale storico sulla storia della filosofia cinese), Shanghai, 1962; 
inoltre, negli ultimi anni, scritti di Fung e su Fung sono numerosi nelle pubblicazioni perio- 
diche cinesi. 

Nagamura Hapme ha nel Giappone contemporaneo una posizione per alcuni versi 
analoga a quella di Fung Yu-lan in Cina; non per quanto riguarda la tormentata biografia 
intellettuale di questo, ma per il fatto di essere uno dei massimi studiosi della storia del pen- 
siero orientale (dell'India e del buddhismo, in particolare), di essere 11 più noto fuori dal suo 
paese e di inserire il suo lavoro storico-filologico in una più ampia prospettiva teoretica, 
attraverso un marcato interesse per la filosofia comparata, soprattutto. Tralasciando i suoi 
lavori sul pensiero indiano (tra i quali 1 quattro volumi sulla filosofa Vedanta gli valsero nel 
1957 il premio imperiale dell’Accademia giapponese) e gli innumerevoli scritti minori, ri- 
cordiamo qui: Toyojin no Shii Hobò, 1* ed., 2 voll., Tokyo, 1948-1949, 2* ed., 4 voll., Tokyo, 
1961-1962, tr. ingl. Pu. P. Wiener, Ways of Thinking of Eastern Peoples: India, China, Tibet, 
Japan, Honolulu, 1964; Kinsei Nihon ni okeru Hihanteks Sesshin no Ichikosatsu (Note sullo spirito 
critico nel Giappone moderno), Tokyo, 1949, 2* ed., Tokyo, 1955; Shuky6 ni okeru Shisaku to 
Jissen (Pensiero e pratica nella religione), Tokyo, 1949; Indoteki Shi, Girishateki Shi to no Tai- 
ketsu (Ln confronto tra il pensiero indiano e quello greco), Tokyo, 1950; Toyò Shisò no Ayumi (Il 
Cammino del pensiero orientale), Tokyo, 1954; Ima no Sekai to Toyò Shisò (Il mondo odierno e il pen- 
siero orsentale), Tokyo, 1955; Jihi (La Compassione), Tokyo, 1956; Toho no Kotoba (Detti del- 
l'Oriente), Tokyo, 1956; The Rise of Philosophy - Comparative Studies, in Language, Meaning 
and Value. Essays in the Philosophical Analysis, Tokyo, 1956; Nihon ni okeru Indo Bunka no 
Hakken (La scoperta della cultura indiana conservata in Giappone), Tokyo, 1958; Shukyò to Shakai 
Rinri (Religione ed etica sociale), Tokyo, 1959; Indo Shisò to Girisha Shisò to no Koryi (Contatti 
tra il pensiero indiano e greco), Tokyo, 1959; Hikaku Shisoron (Studio di Filosofia comparata), Tokyo, 
1959; Japan and Indian Asta. Their Cultural Relations in the Past and Present, Calcutta, 1961; 
Nihon Shukyo no Kindaises (Caratteristiche moderne della Religione giapponese), Tokyo, 1964; 
Toza: Bunka no Koryi (Contatti culturali tra Est e Ovest), Tokyo, 1965; Sokai ni Yobikakeru 
Toyò (Un appello dell'Oriente al mondo), Tokyo, 1965. 


Il home di Mao Tse-TunG imporrebbe ovviamente una nota assai più ampia delle pre- 
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cedenti se questa dovesse dar conto dei molteplici aspetti della personalità che domina la 
vita cinese del nostro secolo (la cui conoscenza è in qualche misura fondamentale anche per 
la comprensione delle pagine più vicine ai problemi tipicamente filosofici); e potrebbe essere 
per converso abbastanza sintetica se si limitasse agli scritti che si possano considerare filo- 
sofici in senso ristretto (anche se si dovrebbe allora aprire un discorso sui numerosissimi 
autori cinesi e non solo cinesi di argomenti filosofici che alle intuizioni di Mao variamente si 
rifanno). Converrà quindi limitare le citazioni ad alcum riferimenti bibliografici sulle opere 
e a rimandare ad alcuni studi critici nei quali sia possibile trovare ulteriori indicazioni. L'edi- 
zione critica più recente e completa delle opere è Mao Tze-tung Chi, a cura di TAkEucHI Mr- 
noru, Tokyo, 1972; in inglese vi sono Selected Works (1929-1949), Peking. Foreign Lan- 
guages Press, 1960; e Selected Writings from the Works of Mao Tse-tung, Peking, Foreign 
Languages Press, 1967; in italiano: Mao Tse-pun, Scritti scelti, Roma, Rinascita, 1955- 
1956; Mao Tse-runa, Scritti filosofici, politici, militari, Milano, Feltrinelli, 1968. Nell'amplis- 
sima produzione raccolta in queste opere 1 titoli più vicini a una problematica filosofica (ma 
ovviamente la scelta è arbitraria) sono: Sulla Pratica (1937); Sulla Contraddizione (1937); 
Sulla Nuova Democrazia (1940); Delle contraddizioni tra il popolo (1957). Per ulteriori riferimenti, 
si vedano: B. Scuwartz, Chinese Communism and the Rise of Mao, Cambridge, Mass., 1958; 
E. CoLLottI PiscHEL, Le origini ideologiche della Rivoluzione cinese, Torino, Einaudi, 1958; 
K. A. Wrrrpocet, The legend of "" Maoism"', in *' China Quaterly ””, 1-2, 1960; R. PavnE, 
Portrait of a Revolutionary: Mao Tse-tung, New York, 1961, tr. it., Mao Tse-tung, Milano, Gar- 
zanti, 1961; J. Ch'eN, Mao and the Chinese Revolution, London, Oxford U. P., 1965, tr. 
it., Mao Tse-tung e la Rivoluzione cinese, Milano, Garzanti, 1962; E. CoLLotti PiscHEL, 
La rivoluzione smnterrotta, Torino, Einaudi, 1962; Stuart ScHRAM, Mao Tse-tung. Harmond- 
sworth-Baltimore, Penguin Books, 1966, tr. it., Mao Tse-tung e la Cina moderna, Milano, 
Il Saggiatore, 1968; Stuart ScHram, The Political Thought of Mao Tse-tung, 2* ed. riveduta, 
1969, tr. it., /} pensiero politico di Mao Tse-tung, 2* ed., Milano, Mondadori, 1974; A. A. 
Conen, The Communism of Mao Tse-tung, Chicago U. P., 1968. 
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* La lineetta indica che il conteggio delle righe comincia dal basso. 


26 — St. Filosofia, II 


401 


Baruch_in_libris 


Finito di stampare 

negli Stab. Riun. d'Avti Grafiche 

della Casa Editrice Dr. Francesco Vallardi - 
Società Editrice Libraria S.p.A. 

in Appiano Gentile (Como) 


Luglio 1977 


Baruch_in_libris 


